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पुरोवाक्‌ 


वेदास्तदर्शन के अह्वैतवाद का सिद्धान्त भारतीय चिन्तन की परम्परा में अति प्राचीन 
एवं महत्त्वपूर्ण है। यद्यपि इसे संद्धान्तिक दृष्टि से सुव्यवस्थित रुप आवाय॑ शंकर ते प्रदान 
किया तथापि इसका प्राहप वेदों तकमें मिल जाता है। अद्वेत-विपयक्र विचार समस्त संस्कृत 
बाडमय में यत्र-तत्र बिखरे पड़े हैं। सहस्रों वर्ष पूर्व ही भारतीय ऋषियों ने अपनी ऋतम्भरा 
प्रज्ञा से अनेकता में एकता के दर्शन कर लिये ये | सृष्टि की समस्त विविधता के पीछे एकता है, 
जिससे उसका उद्भव हुआ है और जिसमें उसे समा जाना है--बंतों वा इभावि भृतानि जायन्ते, 
यत्‌ प्रवस्त्यभिसंविशन्ति यहू उन्होंने जान लिया था। इस तथ्य को भी उन्होंने हृदयंगम कर 
लिया था कि परमार्यतत्त्व वस्तुत: एक है, उसे ही भिन्‍न नामों से पुकारा जाता है--एक सद्िप्रा 
बहुधा वर्दस्त्यग्ति यम॑ मातरिश्वानमाहु: । मायोपहित वह तत्त्व भिन्‍्त-भिन्‍त रूपों को अपना 
तेता ई--भायोपहितत्वस्थ विवर्तों वहुधामतः । आचाय॑ भत्‌ हरि ते शब्द ब्रह्म का प्रतिपादन 
करते हुए भाया के स्थान पर कालशबित को स्वीकार किया है और जन्म इत्यादि विकारों को 
तज्जन्य माता है-- 
अध्याहितकलां यस्य कालशक्तिमुपाश्िता:। 
जस्मादयों विकाराः पड भुविभेदस्य योनय: ॥ 
इस कालशवबित की वैदास्त-संम्मत विक्षेप और आवरणश्क्तियों के समकक्ष प्रतिबन्‍्ध और 
अम्यनुजञा शवितियों को उन्होंने स्वीकार किया है। किंच उतकी कालशविति का अद्वत वेदान्त 
की माया से भी मूल भेद है। जबकि माया ब्रह्म से पृथक्‌ है, कालश्वित शब्द ब्रह्म से अभिन्‍त 
है। प्रस्तुत ग्रन्थ के रचयिता ने भव हरि-सिद्धात्त को शब्दाईतवाद की संशा दी है। वह 
समीचीन ही है । 
अद्वेतवाद के अनेक रूप हमें उपलब्ध होते हैं। इस सिद्धान्त ते अनेक भारतीय एवं 

पाश्वात्य दाश॑निकों को प्रभावित किया है। अंग्रेज़ी में इस पर अनेक प्रामाणिक ग्रत्थ उपलब्ध 
है, पर हिन्दी में स्वतस्त्र हप से कोई भी एक ऐसा ग्रस्थ नहीं था जिसमें इस महत्त्वपूर्ण दर्शन का 
सांगोपांग सँद्धान्तिक विवेचन एवं ऐतिहासिक परिप्रेक्ष्य में प्रतिपादन हो। इस दृष्टि पे प्रस्तुत 
प्रच्य का अपना महत्त्व है। विद्वान्‌ ग्रन्यकार का अद्वेतवाद का अध्ययन तलस्पर्शी है। उन्होंने 
इस ग्रस्थ के प्रणयन में बहुत परिश्रम किया है। ने केवल अद्वेतवाद को हो अपितु अन्य 
भारतीय दर्शनों को भी हृदयंगम कर उन्होंने इस ग्रन्थ को रचना की है। मुझे भाश्या है कि 
विद्ृत्समाज इसका समुचित आदर करेगा । 


आचार्य एवं अध्यक्ष, संस्कृत विभांग, डा० सत्यक्नत शास्त्री 
दिल्‍ली विद्वविद्यासय एगू. ए., एम्‌. ओ. एल्‌., पी-एच्‌. डी., व्याकरणाचार्य 


उपस्थापन 


यनुभूति एवं बिचार मानवीय बन्तजगंत के दो महत्त्वपूर्ण पक्ष हैं। दोनों ही पश्नों के 
वन्तगंत वदत वेदान्त की प्रतिप्ठा अत्यविक स्पष्ट है। बनुभूति-क्षेत्रणत बदतभाव की प्रतिष्ठा 
तो इसी से समभी जा सकती है कि विद्व का परिस्कृत-मावभुमि-सम्पस्त प्रत्येक मानव अहँत- 
भाव एवं उससे उत्पन्त होने वाली आनस्दानुभुत्रि को अपने जीवन की चरम उपलब्धि मानता 
है। अनुभूति-क्षेत्रगत थद्रेत वेदान्त की उतते प्रतिष्ठा लौकिक एवं शअलौदिक, दोनों ही द्ष्ट्यों 
में है। जहां तक, अहत वेदान्त दर्यन की बैच्ारिक प्रतिप्ठा की बात है, भारतीय वादमय की 
प्रात्नीनतम एवं अमृत्य निब्वि--संहिताओं से ही धद्व॑तसम्बन्धी विचार का दर्शन आरम्भ हों 
जाता है। बाधुनिकतम विचारप्रवान एवं विश्वजनीन साहित्य के अन्तर्गत भी कदाचित्‌ ही 
कोई ऐसा विचारक होगा, जिसने अपने प्रयोजनीय लक्ष्य के मूल में अद्रनपरक्ा विचार का 
विनाश न क्रिया हो। 

शास्त्रीय दृष्टि से भी अद्वत दर्णव का महत्व किसी प्रकार कम नहीं है। स्याय, वैश्षेपिक, 
वांस्य, योग एवं पूर्व॑मीमांसा दर्गनयद्धतियां, बद्चपि बद्व त वेदान्त की बतकिचितु बिरोधिती ईं, 
परन्तु फिर भी इन पर उपनिपद्वर्ती अद्वेतगरत्ा विचारनृत्रों का प्रभाव देखा जा सकता हू । 
इसके कतिखित इस्लामी दर्शन, यूनानी दर्शन एवं यूरोपीय दर्शन को भी भारतीय अहेत वेदान्त 
सिद्वान्त मे अमूल्य देन प्राप्त हुई है थौर इस देन की क्रमण:, छा ० ताराबन्द एवं कामिल हुरमेन, 
मेगस्थतीज और शोपेनद्ार आदि समालोचकों ने निःसंकोच स्वीकार भी किया है। 

इस प्रकार बत वेदान्त दर्शत के महत्त्व की दिया तो बल्वन्त स्पष्ट है, परन्तु यह 
वाश्वयं है कि इतने महत्त्वपूर्ण दाशनिक सिद्धान्त का ऐतिहासिक, तुलनात्मक एवं बालौ- 
बनात्मक धअनुश्णीलन व्यवस्थित एव प्रामाणिक ह॒प में पूर्ण नहीं हो सका है, जबकि ऐतिहासिक, 
बुलनात्मक पं आलोचनात्मक दृष्टिकोण से किया गया अध्ययन हो किसी सिद्धान्त के वास्तविक 
स्वरूप का परिचायक होता है। अद्वत वेदान्त के ऐतिहासिक अध्ययन की द्वि्ा में, डा० 
दामगुप्त जैसे विद्वान्‌ ने यदि बुद्ध प्रबल किया भी है, तो बह स्यून रुप में ही। परन्तु मह इा० 
दासगुष्त के अध्ययन की न्यूनता कदापि नहीं समभनी चाहिए, बयोकि डा० दागमुप्त का 
उद्देश्य भारतीय दर्शन ज॑से विशाल शास्त्र का आवोचनात्मक इतिहास लिखना था, केवल 
बढ़त बेदास्त का नहीं । अपने उद्देश्य की पृत्ति में डा० दासमृप्त पृर्णतया सफल हुए हूँ, यहू इस 
तैखक की निःसंदिग्य मास्यता है। अद्वेत वेदान्त के ऐतिहासिक अध्ययन की दिखा में, गहा- 

महोपाध्याय पं० गोपीनाथ कविराज का भी बाय॑ स्तुत्य है। तन्त्र एवं दर्शनगास्त्र के भधिका री 

विद्वान्‌ कविरान जी ने 'अन्युत' पुस्तिका के अन्तर्गत अह्वैत वेदा न्त का मूद्ष्म ऐतिद्य प्रस्तुत किया 


है, परस्त कब्रिराज जी ने भी अठारहवी घताहदी तक के अद्वैत वेदास्न के आचायों का ही उल्वेश 
किया है। अ्व न वेदान्त के विभिन्‍न मिद्धान्तों की समालोचना तो दस पुस्तिका में अनुपलब्ध ही है। 
कद्देत वेदान्त के गेतिहा सिद्य अव्ययन के दृष्टिकोण रो, बंगला लेखक आशुतोष शास्त्री का 
वेदान्त-दर्शन-अद तवाद' नामक प्रन्थ भत्यन्त महन्वपृ 


पूर्ण हैं, परन्तु इस अन्य के कन्चगंत नी 


ऐसिहासिक पूर्णता का भी उतने ग्रन्थ में अभाय ही # | जहां सनक, के 


आलोचनात्मक एवं तुलनात्मक अध्ययन का प्रश्त है. कोई शसा प्रस्च भरे देखने में नहीं आया, 


जिसमें अद्वत वेदान्त की स्यायथ आदि भारती य-दर्मनपछ् निया, ऑध्णबदर्शनपद्ध तिर्यी, ग्रीकदर्श न, 
यूरोपीय दर्गन एवं इस्लामी दर्शव के साथ तुखतात्मक उिवेचवा उपलब्ध दो | इंशके क्षतिरियत 
वेदान्तिक अधव्रववाद की घकत्यहैतवाद, कास्मीरधबदसेन के स्पन्दवाद एवं प्रत्यभिनाबाद, 
वौद्धविज्ञानवाद एवं घूस्यवाद, योगबासिप्य के आई तब ; द्ववाद एवं सौड- 


््द्ध 





अनम्य ही है । 


अईढत बेदान्त के अब्यमव की उपर्युनत स्यृनताओं ने कारण ही इस सिद्धास्त के सम्बस्ध 
में अनेदा थरारत धारणाओं का प्रचार हो गया है | इस असल थारणाओं का फल यहाँ तक हुता 
हैं कि समालोचकों ने बीड्ध दर्शन के घुन्यवाद को जड़तवाद व अई्वतथादी शंकराचार्य को 
'प्रच्छल्त बीद्ध तक कह दिया है । ऐसी ही अनेक विपमताओं के फलस्वरूप अत वेदान्त-सिद्धाते 
का मूल स्वरूप एवं महत्व दिन-नविदिन आचउछन्न दोता जा रहा है, सह स्पस्‍्ट ही है । 
इस प्रकार धद्व॑त बेदान्त वी उपर्युवत महत्ता, उसके अपेक्षित अनुनीलन की अपूत्ति एवं 
अव्यवस्था, प्रस्तुत प्रबन्ध-लेचन के मूल क्रारण है प्रस्तुत योब-प्रबन्ध के अस्तर्गत कई न वेदास्त 
के इतिहास एवं सिद्धान्तों का आलोचनास्मक एवं तुलनात्मक अव्ययन प्रस्तुत करने का प्रयत्न 
किया गया हैं। इस प्रकार प्रस्तुत शोब-प्र वन्त्र अद्वैन ब्रेदात्त के क्षेत्र में अपना स्वतन्ध झस्तित्व 
रखता है । दूसरे शब्दों में, यही इस प्रयस्ध की मौखिकता कही जा सकती है । 
उपर्युवत प्रवत्त के फलस्वहुप प्रथम अब्यात्र के बन्तर्गत अह्ैन वेदान्त के दार्शनिक 
महत्त्व एवं मूल्यांकन के सन्दर्भ में, अद्वंत वेदान्त का स्यायादि भारतीय दर्त पद्धतियों, यूनानी 
दर्शन, विविध यूरोपीय दर्शन पद्धतियों एवं इस्चामी दर्भन के सिद्धान्तों के साथ तुलनात्मक 
अध्यग्रत प्रस्तुत किया गया है । इससे विश्व-दर्घत के क्षेत्र में अईत वेदास्त की महत्ता स्पप्ट हुईं 
है। न्याय, वैश्ेपिक, सांख्य, योग, पूर्व -मीमांस। एवं उत्तर-मी मांसा के सैद्धान्तिक स्वरूप की 
समीक्षा भी, इस अध्याय के अन्तर्गत बर्बमान है। इस प्रकार इन कषव्याय के अन्तर्गत अद्वैत 
वेदान्त का भारतीय एवं विदेशीय दर्स न के भिद्धान्तों के साथ साम्ब एवं सम्बन्ध स्पष्ट हुआ 
है । द्वितीय अध्याय से इस प्रबन्ध का ऐतिहासिक पक्ष प्रारम्भ होता है । इस अध्याय में 
ऋग्वेद से लेकर शंकराचार्य के पूर्वचर्ती बादरि, जैमिनि, काशकृत्स्न, औड्लोमि, कार्प्णाजिनि, 
आत्रेय, आइमरथ्य और काश्यप तक के ऋल का अद्वैत दर्शन का इतिहास प्रस्तुत किया गया 
है इस प्रकार इस अव्याय के बन्तगंत संद्विताओं, ब्राह्मण प्रन्थों, आरप्पकों, उपनियदों, सूत्रों, 
पुराणों, धमदुभगवद्गीता, तन्‍्त्र-साहित्य, योगवासिप्ठ एवं उपयुक्त बादरि आदि ऋषियों 
एवं आचार्यो के सिद्धान्तों में अद्दत दर््षक की पृष्ठभूमि की गवेबणा को गईं है। उपर्युक्त ग्रन्थों 
एवं आचार्यों के सिद्धान्तों के अन्तगत अद्वत दर्शन का अव्यवस्थित एवं असैद्धान्तिक इतिहास 
“ उपलब्ध होता है । परन्तु यह निद्चिचत है कि इल ग्रन्यों एवं आाचार्यो की देन के द्वारा अद्गेत 


वेदान्त की अत्यन्त पुप्ट पृष्ठभूमि का निर्माण हुआ है। तृतीय अध्याय में, पहले, शंकराचार्य के 
पूबंवर्ती बोधायन, उपत्र्ष, गुडदेव, कपर्दी, भा रुचि, भत्‌ हरि, भव्‌ मित्र, बह्यनन्दी, टंक, द्रविदा- 
चार्य, ब्रह्मत्त, भव प्रपंच, सुन्दरपाण्डय तथा गौडपादाचार्य एवं शंक्राचाये के गृह--गोविन्द 
भगवतपाद की दाझंनिक देन के सम्बन्ध में विचार किया गया है और फिर अद्वैतवाद के प्रमुख 
प्रस्थापक शंकराचार्य के अद्वतवाद सिद्धान्त का सांगोयांग विवेचत क्रिया गया है। यहां यह कह 
देना उपयुक्त होगा कि शंकराचार्य के पूर्व वर्ती साहित्य के अन्तर्गत अद्वेतवाद सिद्धान्त के सवल 
प्रष्ठाधार का निर्माण तो हो चुका था, परल्तु कद्वेतवाद का सैद्धान्तिक एवं व्यवस्थित प्रतियादन 
घंकराचार्य ने ही किया था। इस प्रकार इस अध्याय के अन्तर्गत शॉकर अद्वेतवाद से सम्बद्ध 
ब्रह्म, जीव एवं मुक्ति आदि धिद्धान्तों का सालोचन विवेचन किया गया है और इसके पश्चात्‌ 
धंकरावाय के पश्चाद्र्ती मुरेदवराचार्य, पदुमपादाचाय॑, बाचस्पतिमिश्र, सर्वज्ञात्ममुनि, बानन्द- 
वोब भट्टारकाचाय, प्रकाशात्मा, विमुक्तात्मा, चित्सुखाचार्य, अमलानन्द, विद्यारण्य, प्रकाशा- 
नन्‍्द, मधुसूदन सरस्वती एवं धर्म राजाब्वरीन्द्र आदि अठारहवीं शताव्दी तक के आाचायों की 
दाशनिक देन का निरूपण किया गया है। उस्तीसवीं-दीसवीं शताव्दी के ज्ास्त्रीय अद्व॑त-दर्यत के 
प्रतिपादकों में, पंचानन-तर्क रत्न एवं महामहोपाध््याय अनन्तकृष्ण श स्त्री की दार्घनिक देन का 
उल्लेख विश्वेप रूप से किया गया है। इसके अतिरिवत उद्यीसदी-बीसवीं घताठदी के दार्शनिकों 
में स्वामी रामक्ृष्ण परमहंस, स्वामी विवेकानन्द, अरविन्द घोष एवं आचारय॑ विनोवा आदि 
के व्यावहारिक अद्वतवाद का निरूपण भी इस जध्याय के अन्तर्गत उपलब्ध है | इसके साथ- 
साथ बद्गेत वेदान्त के भारतीय एवं पाय्चात्य समीक्षकों का उत्लेख भी इस अब्याय के अन्त में 
वर्नमान है । चतुर्थ अध्याय के अन्तर्गत अद्वैतवाद के स्वरूप के सम्बन्ध में विचार करते हुए, 
संगुण-निर्मुण, जगन्मिय्यात्व, अज्ञान, अभिर्वंचनीयस्यातिवाद, कार्य-कारणवाद, विवत्तवाद, 
दृष्टि-सुप्टिवाद एवं सुष्टि-दृष्टिवाद आदि विभिन्‍न सिद्धान्तों की समीक्षा की गई है। पंचम 
अध्याय के अन्तर्गत भी अद्व॑तवाद के दार्श निक स्वरूप का स्पप्टीकरण करते हुए अधिष्ठानवाद, 
अध्यासवाद, ईइवबरोपासनासम्बन्धी सिद्धान्त, मुवित सम्बन्धी सिद्धान्त तथा वृत्ति आदि से 
सम्बन्धित स्रिद्धान्तों का आलोचनात्मक विवेचन किया गया है। इस अध्याय के अन्तर्गत 'काइयां 
मरणान्मुवित' के सम्बन्ध में विशेष झप से विचार किया गया है| पण्ठ अध्याय के अन्तगंत 
शांकर अद्वेतवाद की प्रतिक्रिया से उत्पन्‍्त बैष्णवदर्शनपद्धतियों का विवेचन है। इस सम्बन्ध 
में, रामानुजाचार्य, निम्वार्काचार्य, मध्दाचार्य , दल्लभाचायं, चैतन्य स्वामी, जीवगोस्वामी एवं 
बलदेव विद्याभूषण के दार्शनिक सिद्धान्तों का निरूषण एवं अद्व॑त वेदान्त के साथ तुलनात्मक 
विवेचन प्रस्तुत किया गया है। सप्तम भव्याय प्रद्तुत ग्रन्थ का पूर्णतया तुलनात्मक अँंच है । 
फलततः, इस अध्याय में, अद्वतवाद की शाक्‍तों के घवत्यह तवाद, कादसी रे वदर्श न के प्र त्यभिज्ञा- 
बाद एवं स्पन्दवाद, योगवासिप्ठ के कल्पनावादसम्मत अद्वंतवाद, वीद्ध विज्ञानवाद एवं घुन्य- 
बाद, भत्‌ हरि के झब्दाद्रयवाद एवं गीडपादाचार्य के अजातवाद के साथ तुलनात्मक समीक्षा की 
गई है | इस तुलनात्मक समीक्षा के द्वारा वेदान्तिक बद्वेतवाद के सम्बन्ध में प्रचलित घारणाओं 
का निराकरण भी हुआ है। उदाहरण के लिए, दॉकराचाय॑ के सम्बन्ध में प्रचलित 'प्रच्छसल 
बोद्धत्व' बाली घारणा का निराकरग, इस अध्याय के अन्तर्गत किया गया है। अप्टम अध्याय, 
टग ग्रन्थ का उपसंहार रूप है। इस अध्याय में अद्भत वेदास्त के ऐतिहा सिक्र विकास एवं स्वरूप 
के सम्बन्ध में एक विहंगस-दत्टियात्त किया गया है भौर इसके पद्चात्‌ अईसबाद दर्शन को 


विश्लेषताओं एवं उसके दार्शनिक तथा ब्यावहारिक गदत्व का नि्परण दिया गया है । इस 
्‌ र< प्‌ 


सम्बन्ध में यह उल्लेखनीय है कि व्यावहारिक दर्मन की दृष्टि से अद्देववाद एक सकल जीवन- 
दर्गन का सिद्धान्त है। » 
उपर्युक्त विपय का विवेचन एवं प्रतियादन करने समय, लेखक ने प्रधानतवा संस्कृत 
के मूच एवं टीका-अन्‍्यों का ही आक्षय लिया है, परललु बालोचनायद्धति के अल्तगंत लिसे घए, 
अंग्रेजी, बंगला एवं हिन्दी आदि अन्य भाषाओं में उपलब्ध ग्रन्‍्धों से भी लेखक को पूर्ण सहा 
सता मिली है | अपने कबन की पुष्टि एवं प्रामाणिकता के लिए लेखक ने संस्कृत के मूल ग् 
अनिरिवत डा० दासगुप्त और डा० रावाकृष्णन आदि समालोचक विद्वानों के ग्रन्‍्यों को 
निःसंकोचभाव से उद्धृत किया है। यह लेखक उन सभी विद्वानों के प्रति छुतशता ज्ञापन ऋरता 
है, शिनके ग्रस्थों का उसने प्रवस्ध-लेसन के सम्दस्ध में उुछ भी उपयोग किया है । 
विपय की असान्ारणना एवं उस ही छेसगतल विशालता के कारण, अनुसन्धान काल में 
अनेक प्रकार की भ्रास्तियों एवं सदिग्धताओं का उत्तस्त होता, कम-गे-वाम इस लेखक के लिए 
वो स्वाभाविक ही था | इस सम्बन्ध में लेवक ने भारतीय दर्शन के बनेक विद्वानों से परामर्श 
प्राप्त कर अपनी अपूर्तियों के पूर्ण करने कली चेप्टा की है । 
अनुनन्धाव काल के अन्तर्गत, अद्वत वेदान्त के विशेषज्ञ विद्वान जगदुगुर शंकराचार्य, 
श्ीकृप्णबोधाशध म जी महाराज (ज्योनिर्मठ ) से जो आजीर्वाद, सत्यशमर्ध एवं प्रेरणा मिली 
है, उसके लिए मैं श्री शकराचाय॑ जी के प्रति श्रद्वावनत हूं । इसके अतिरिक्त कामों में मुमेदमठ 
(गंकरानायं-मठ) के अधीष्वर पूत्यपाद स्वामी आनन्दवो बाल मे जी महाराज का मैं अत्यधिक 
ऋणी हूं कि उनके आश्रम में सोविब्यपूर्वक दोष काल तक रहकर बेदास्त का अध्ययन कर 
पक हैं। भारतीय दर्शन के अधिकारी विद्वान सवंपह्ली डा० रावाकृप्णनू, महामहोप/ध्याय 
क्री गोपीनाथ जी कविराज एवं डा० मंगलदेव जी शास्त्री (एम० ए०, डी० फिल०) का में 
अत्यधिक ऋणी हूं कि इन्होंने मुझे अपना अमूल्य समय प्रदान कर प्रोत्साहित किया है । 
श्रद्धेव डा० गोविन्द्धरण जी त्रिगुणायत (एम० ए०, पी-एच० डी०, ही० लिटु०) से 
प्रस्तुत शोचकायं में अपूर्व साहाय्य एवं आशीर्वाद प्राप्त 
पर्याप्त नहीं समझता । 
संस्कृत-जगत्‌ के प्रद्यात विद्वान्‌ पदुमभूषण, 
शुबल, डा[० सिद्धेश्वर जी भटटाचायं एवं 
सम्बन्ध में अनेक मूल्यवान्‌ सुकाव उपलब्ध 
कर मुझे ह॒प॑ है। 
सम्मान्य डा० सत्मब्रत जी शास्त्री, एम० ए०, एम० ओ० एल०, व्याकरणाचाय॑, 
पी-एच० डी० ( मनमोहन नाथ दर प्रोफ़ेसर तथा अध्यक्ष, संस्कृत-विभाग, दिल्‍ली विश्व विद्यालय ) 
ने अधिक व्यस्त रहने पर भी जो इस ग्रत्थ का पुरोवाक्‌ लिखने का जनुग्रह किया है, वह उनके 
विद्वत्‌ स्वभावजन्य स्नेह का ही परिणाम है। डा० सत्यत्रत जी से दिल्ली विश्वविद्यालय के 
संस्कृत विभाग को जो प्रेरणा एवं प्रोत्ताहन मिलता रहूता है, वह किसी से छिपा नहीं है। 
उनके प्रति हादिक आभार व्यक्त करना नितान्त स्वाभाविक है । 
उालौय दंत चतथान दल्‍त पथ आदत कह कप डा रायहरण जो रा (देवर 
रू पर आन स्पेशल ड्यूटी (संस्कृत) , शिक्षा मस्त्रालय, 


व परकार के महान्‌ सौजस्थ से इस प्रन्‍्य के प्रकाशन के निमित्त शिक्षा मन्‍्त्रालय की ओर 
से जो आथिक सहयोग प्रदान किया गया है, उसका मैं वस्तुतः ऋणी हूं। पी-एच० डी० तथा 


हुआ है, जिसके लिए में क़ृतन्नवाज्ञापन 


डा० बे० राघवन, पंडित वददरीनाथ जी 
डा० एन० के० देवराज से भी वर्नमान शोधकाय॑ के 
हुए हैं। इन सम्मान्य विद्वानों के प्रति कृतज्ञता ज्ञावित 


डी० लिट० उपाधियों के निमित्त किए गए शोधकार्य में विद्वत्सेवी श्री दम्भुनाथ जी खन्‍ता 
(मुरादाबाद) से जो सौविध्य प्राप्त हुआ है, उसके लिए मैं उनका आभारी हूं । अपने परिवार के 
सदस्यों में धरमपत्नी श्रीमती चेतन शर्मा, भ्रातृव्य श्रीकृष्ण शर्मा, अनुज वाचस्पति एवं आत्मज 
सुनीलकुमार का भी इस छृत्य में बेन केन प्रकारेण सहयोग प्राप्त हुआ है, जिसके लिए मैं 
इनका सर्वेथा शुभैषी हूं । श्री रोहिताशकुमार शर्मा ने इस ग्रन्थ की अनुक्रमणिक्रा तेयारकरने 
में सहयोग दिया है, इसके लिए मैं इनके प्रति श्रेयस्काम हूं । 

सरस्वती भवन पुस्तकालय, काशी, काशी हिन्दू विश्वविद्यालय लाइब्रेरी, नेशनल लाइ- 
ब्रेरी, कलकत्ता, गोयनका लाइब्रेरी, काशी, दिल्‍ली विश्वविद्यालय लाइब्रेरी तथा कै०्जी० के० 
कॉलेज लाइब्रेरी, मुरादाबाद के अधिकारियों से अनेक दुलंभ ग्रन्थों की उपलब्धि हुई है, अतः ये 
सब मेरे धन्यवाद के पात्र हैं । 

विद्वतृप्रेमी श्री कन्हैयालाल मलिक, प्रोप्राइटर, नेशनल पब्लिशिग हाउस, दिल्‍ली बहुशः 
पत्मवाद के पात्र हैं कि उन्होंने मुझे इस ग्रन्थ को प्रस्तुत करने का अवसर दिया है । राष्ट्रभापा 
प्रिटस के अध्यक्ष श्री रयामकुमार जी गर्ग का भी मैं कृतज्ञ हूं कि उन्होंने इस ग्रन्थ को सुचारु रूप 
से मुद्रित करने में पूर्ण सहयोग दिया है। यथाशवित प्रयत्त करने पर भी ग्रन्थ में त्रुटियों का 
पाया जाता असम्भव नहीं है। इस सम्बन्ध में शुद्धि-पत्र भी दे दिया गया है, परन्तु इसका 
अपर्याप्त होना आश्चर्यजनक नहीं है। अन्त में, नीरक्षीर-विवेकी विद्वानों एवं जिज्ासुजनों की 
सेवा में इस ग्रन्थ को प्रस्तुत करने का मुझे अपार हर्ष है । 


संस्कृत विभाग (सांध्य) --रामसूर्ति शर्मा 
दिल्‍ली विश्वविद्यालय, दिल्‍ली 


शोपेनहार और भद्व॑त वेदान्त, ६१-८०२--शोपेनहार और उपनिपद्वर्ती संकल्पवाद 
पघ२-८ढ | 


भद्देत वेदान्त और इस्लामी दर्शन घर 
इस्लामी देन के कुछ प्रव्तेक, 5५५--मोतजला सम्प्रदाय, ५५,; करामी सम्प्रदाय, 
८५; अशभरी सम्प्रदाय, ५५-५६; अद्वेत वेदान्त का ब्रह्मगाद और इस्लामी दर्शेत, 
८६-८७; अद्वैत वेदान्त और इस्लामी दश्शन का सृष्टि सम्बन्धी सिद्धान्त, ५३७; जीव 
का अविनाशित्व, ८७-८८; परमतत्त्वज्ञान के स्वरूप का विचार, ८८; जाग्रतू, 
स्वप्न, सुषुष्ति और तुरीया अवस्थाएं, ८८-८६। 


मह्वेतवाद को सैद्धान्तिक विचारधारा का संक्षिप्त स्वरूप ८९-६० 
अद्टतवाद और आचार दर्शत, ६१; उपतिपद्वर्ती आचार तत्व, ६१-६२; शॉकर 
भह्वत और भाचार दर्शन, ६२; अद्वेत दर्शन का “कर्म सिद्धान्त तथा आचार पक्ष, 
६३-६३; आश्रम व्यवस्था और आचार पक्ष, ६३-६४। 


२ : अद्वेतवाद का अव्यवस्थित इतिहास 


वैदिक अद्वेतवाद ६५ 
संहिताएं और अद्वेत वेदान्त, १५--ऋग्वेद संहिता और अद्वेतवाद, ६६-- देवतावाद 
भौर अह्द॑तवाद, ६६-६७; प्रजापति, विश्वकर्मा एवं त्वप्टा के वर्णन में अहतवाद के 
बोज, ६७; परमतत्तव के एकत्व एवं अजत्व की अभिव्यक्ति, ६७; पुरुष सूकत के 
विश पुरुप में ब्रह्म के स्वरूप की पृष्ठभूमि, ६७-६८; नासदीय सूक्‍त और अह्वेत 
वेदान्त, ६५-६६ ; हंसवती ऋचा और अद्व॑त वेदान्त, ६९-१००; सामवेद संहिता और 
भह्वेतत वेदान्त; १००-१०१; यजुर्वेद सहिता और अद्वेव वेदान्त, १०१-१०२; 
यजुवेद में ब्रह्म और माया शब्दों का प्रयोग, १०२; अथर्व वेद संहिता और अद्ठत 
पेदान्त, १०२-१०४; ब्राह्मण ग्रन्थ और अद्दैत वेदास्त, १०४-१०५; बारुपक ग्रस्थ 
और बह्वेत वेदान्त; १०४५-१०७; उपनिपद्‌ और बद्वेत वेदान्त, १०७--संदानन्द का 
मत, १०७; ब्लूमफील्ड का मत, १०७; मैक्समुलर का मत, १०७; डायसन का सतत, 
१०७; प्रो० णे० एस० मेकेंजी का मत, १०८; प्रो” गफ़ का मत, १०५; उपनिपद्‌ 
और ब्रह्म सम्बन्धी विवेचन, १०८-१०६; सत्‌ एवं असत्रूय में ब्रह्म का वर्णन, १०६- 
११०; प्रह्म का चित्‌ रूप में वर्णन, ११०; आनन्द दप में किया गया ब्रह्म वर्णन, 
११०; देशातीत्त बहा का वर्णन, ११०; फालातीत बद्मे का पर्णन, ११०; कार्य- 
फारण अवस्था से अतीत ब्रह्मा का वर्णन, १ १०-११; पूर्ण सता के रुप में ब्रह्म वर्णन, 
१११; दिवर एप में ब्रह्म वर्णन, १६१; सप्दा उप में बहा वर्णन, १११४ इक दझय 


में बरद्म बर्णन, १११-११२; उपनिषदों में बद्मा के नियस्ता रूय का पर्णने, १६३; हे: 


नियदों पं त्नाग्म के नड्ारात्मदा हप का प्र्णन ; ६र; दा दास पुष्त का मत ) र्‌ 
उसही आलोचना, ११३-११४; 'नेवि-्तेति के सखस्प में टिवेयां कौर एयटार्द पा 


तल रउस हर 5 न कक. मर धापः स्पह्प ढ कचछ« उपनियर 
मत घोर उसकी सातोबता, ११४; उपनियरयों में सादमा झा र्वद्प, ३ ६ ४; उपचप 


ख़्म् 


तक 


में आत्मा के भेदों (विभिन्‍न स्वरूपों) का निशयण, ११४-११४: दयनियदों में माया 
का स्वरूप, (१५; उपनियदों में मुतित छा मिद्यारा, ११५-११६५॥ 


पट है न 
सूत्र साहित्य और अद्वतचाद ११६ 

रि | ट्रृ 
पुराण साहित्य और अह् तदाद ११६ 


विप्णपुराण , ६१७; शिवपुराण, £ 
पुराण, ११८; नारदीय पुराण, १ 
सकन्द पुराण, ११६; गरुड़ पुराण, ११६; ब्रह्म पुराण, ११६-१२०: ब्रद्याबैय् पुरा 
१२०; आग्नेस प्राण, १३०; पद 


१ 


2.2 
१9, लीमदरशागवनपुराण, ११ ३-१ १८; साशपटेय- 
है 


रॉ 
१८; कर्मराण, 
शः द्दा हम 


एज, १२०; सामने पुराण, १९०-१२१; देवा- 


् 
>> 


आओ । 


र्‌ 
भागवत, १२१; मरस्पपुराण, १२१॥। 


श्रीमद्भगवद्गीता थोर भद्वेतवाद १२१-११३ 
तन्त्र और अद्देतवाद १२३ 


घंवत्यद्रेतवाद का स्थरूप, १२३: शबर्गईतयाद मन में जीव और शिव के सैसेय एवं 
मुवित का विचार, १२४॥ 


योगवासिप्ठ एवं अद्व॑तथाद 


योजवारिण्ट में परमाध रात्य ब्रह्मा का स्वरूप, (०४-१४६५, हे 
योगवाशिप्ठ का बनहपवावाद, १२५-२१२६। 


वेदान्त-दर्शन फे प्रचर्तक प्रमुप मह॒पि एवं आचार्य 
च्ञ छ्‌ 
बादरि, १२६; जैमिति, १२७; काशऊकृत्स्त, १२. 


१७-१२८४; बओीदुचोमि, १२८; 
कार्प्णाजिलि, १२८; आवेण, १२८-१२६; आश्मरव्य, १२६; कान्यप, १२६ । 


३ : अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास 


शंकराचार्य पूंवर्तोी वेदान्ती आचायं और उनकी रचनाओं में अद्वतवाद फे चीज १३० 
बोबायन, १३०; उपवर्ष, १३०; गुहदेव और करपर्दी, १३१; भारुचि, १३१; भत हरि 


8 
३१-१२, भरत मित्र, १३२; बह्मनन्दी, १३२; टंक, १३३; ह्रधिद्चाय, १३३; 
ब्रह्मदत्त, १३३-१३४; भत्‌' प्रपंव, १३३--भत्‌ प्रपंच का दा निक सिद्धान्त, १३४; 
भतृ भ्रपंच का मोक्ष सम्बस्धी सिद्धास्त, १३५; भवृ्‌'प्ररंत्र का परिणामवाद 
१३४; भव प्रपंच का भमाणसमुच्चयवाद, १३५; सुन्दरपाण्डय, १३५-१२६; 
गौडपादाचार्य का दर्संद, १३६-१ ३७--गौडपादाचार्य द्वारा अद्व॑तरत्त्व का प्रततिप[दन, 
(३७--अहा का स्वभाव, १३७-१३८; गौडयादाचाय हारा स्वप्तसादश्य के 
आधार पर किया गया जगन्मिय्यात्व का प्रतिपादन, १३८-१३६; शंकराचार्य 
हारा किया गया स्वप्न एवं जाप्रत के भेद का प्रतिपादन, १३६-१४०; समालोचना, 
१४०-१४१; ग्रोडपादाचार्य का आजातवाद का सिद्धान्त, १४१-१४२; 
गौडपादाचार्य और माया सम्बन्धी सिद्धान्त, १४१-१४३--- अधिष्ठान और माया, 
१४३; गोविन्दपाद एवं उनकी दाक्षनिक देन, १४३- १४४ ॥ 


४ 


भट्टारकाचाये, १८४; प्रीकृष्णमिश्यति, १८६३ लीं हाय मिक्र, "८८: थी रामाद्ववा- 
रद 


घआानन 3६-६० ९, बज निन्य 4-:५४: 
चाय, शंकरानस्द, १८४५७ शानसदगिरि, १८5५० से हनिल्य: 722: 
रे - इट्तोा जलिदा नित, 7८६: मादा लिख प्र्उ्न्द्र 
मत्लनाराष्य, १८५: नावहांल : घटटोजिदी तित, १८६: नोद्ञशिव फ्राएन्द्र 
हि 
4 नीन्नप्राए स्‌ दर 
१८६६; नीलकण्ठसू रि, ॥ 


विद्यासागर, १८३; 
गोविन्दानन्द, १८5७, 


है 
दर ज्ल्त पडा $८<<८ मादा दगवनद्र 
रंगतावय, १८८; अच्युत छृण्णानन्द तीर्थ, १८८. महा देव सरस्वता, ६5557: दाधतर ७ 





उनका दार्शनिक सिद्धान्त 





१६२-१६३: आचाय॑ विनोवा भावे शोर उनका दर्गत, १६१-१६५। 






ब्रह्म का सगुग एवं निगुण रूप १६६ 
ब्रह्म का निमु ण रूप, १६६-१६७, ब्रह्म का सगुघ रूप. १६७: निर्माण एवं सगुण का 
समन्वय, १६३-१६८। 

जगत्‌ का मिथ्यात्व और उसकी व्यावहारिकता १६८-१६६ 
जगत्‌ की अभावरूपता का निराकरण, १६६-२००; अध्यात्त के झशाघार पर जगत्‌ 
के मिथ्यात्व का प्रतियादत, २००-२०१: अनिवंच्रनीयख्यातिवाद, २०१; भात्म- 
झुयातिबाद का सिद्धान्त, २०१; असतख्यातिवाद का सिद्धान्त, २०२; अन्यपासण्याति- 
बाद का सिद्धान्त, २०२; बअस्यातिवाद का सिद्धान्त, २०२; सत्रयातिवाद का 
सिद्धान्त, २०२; उपर्यक्त मतों की समालोचना, २०२-२०३; अनिवेचनीय छपाति- 

वाद का सिद्धान्त, २०३-२०४॥ 

क्‍या अद्वेत वेदान्त में कार्य कारणवाद सम्भव है ? २०५-२०६ 
वैदिक कार्य क्र रणवाद, २०६-२०८; अद्वैत वेदान्त और कार्यका द का सिद्धान्त, 
२०८-२०६; विवंतवाद का स्वरूप, २०६-२१०; विवत्तवाद एवं सांड्य का सत्‌- 
कार्य वाद या परिणामवाद, २१०; विवर्तवाद और असतकायंवाद का सिद्धान्त, 
२१०-२११॥ 

अद्देत वेदान्त के शंकराचाये-परवर्तों आचार्यों हरा कार्यक्षारणवाद की समालोचना. २१४९ 


संक्षेप शारीकुकार का मत. २११-२१२; विवरणकार का मत, २१२; वाचस्पति 
मिश्र का मत, २१२; अद्देत सिद्धिकार मधुबृदन सरस्वती का मत, २१३; भ्रकाशा- 


नन्‍्द का मत, २११; कतिपय अन्च मत, २१२-२१३; बालोचना, २१३-२ १४; 


दृष्टि-सृप्विवाद, २१४; प्रथम मत के बनुसार दृष्दि-सूप्डिवाद का स्वत्य, २६४; 
प्रथम मत की बालोचना, २१४-२११५; ह्वितीय मत्त के अनुरूष दुष्टि-सृप्टिदाद का 
तिहुपण, २१५-२१६; समीक्षा, २१६; सृप्दिलृप्टिवाद का सिद्धान्त, २१६॥। 


है ६४ 
ट  आ $९-०9 छ 
वध्यारोपवाद एवं मपवाद की योजना २१६-२१७ 


अपवाद के तीन सेंद, २१७; श्रीत अपबाद, २१७; योक्तिक वपवाद, २१७; अल्यक्ष 
अपवाद, २१७। 


 & 


५ : अई्तवाद का स्वृरूप-विवेचन, उत्तरार्दद 


बहेत बेदान्त के अन्तर्गत अधिप्ठान का स्वन््प २१८-२१९ 
यूत्यवादी बौद्ध का अधिप्टानवाद पर आरीप और उसका परिहार, २१६; बीजां- 
कुंर स्याव द्वारा धन्विप्ठान का समर्थन, २१६-२२०; जागरण एवं स्त्रप्तकालिक 
बध्यास का अनश्विप्झान, २२ १-२२२ । 


वध्यात्मवाद थोर अद्व त दर्शन सकी 


बष्पथास्थातिवादी तैयायिक का अब्यास सम्बन्धी मत, २२२; आत्मस्यातिवादी 
क्षणिक विज्ञानवादी बौद्ध का मत, २९२; घूल्यवादी बीद्ध का मत, २९१-२२३; 


अग्प्रातिवादी मीर्मासक का मत, २२३; बकढ्रेत वेदान्त में अव्यास का स्वरूप, २३६: 


२२४; अश्यास के विभिलत झूप, २६४; अध्यास का महत्त्व, २२४-२२५ । 
महेत बेदान्त में ईपबरोपासना की संग्ति और उसका महत्व के 
बहालोक प्राप्त करने बाले संगुणोपासकों की मुवित, २२५०१२६; शुरेश्वराचार्य 
का मत, २२६; बहुँग्रह और प्रतीक उपासनाएँ, १२६-२२७; संन्यास की उपयोगिता 

और योग्यता, २०७-२२८। 

पेदान्त दर्शन में मुक्ति का स्थदूप 
परवित की परिभाषा और उम्रका हवद़य, १९८-२२६; अविद्या निवृत्ति और बात्म- 
वध, २३२६-३०; मुबत पुरुष का व्यवहार, २३१-२३२; व्या मुवत पुरुष का पर- 
वीकामन बम्भव है ?, २६२; जीवन्मुवित कर विदेदमुत्रित, २३२-२३३; 
डगात्माओं द्वारा शरीरपात होने पर पुनः धरीर धारण करने की समस्या पर 


विचार, २३३; समीक्षा--२३३-२३५; 'कास्यां मरणास्थुवित:' के सम्बन्ध में 
विचार, २३५-२६६ । 


२१८ 


“इत वेद में बृति-निदपण 
खून ब्रिपयों मर सम्बन्धित बत्ति, २६७ ; दत्ति का महत्व, २३७-२४०; 'अहुग्रह्मास्मि 
वृलि का स्वद्षप और उसकी उपयोगिता, २४०-२४१;. भह ब्रह्मास्मि एवं 
डटबठाधादाराकारित चित्तवृति का भेद-निरूपण, २४१३ वत्त्वमश्लि द्वारा ग्रह्मबोध, 
४४(-२४२; वत्वमसि के कन्तर् ती पदों का अर्थ, २८२; त्वम्‌' पद का वाच्याथ एवं 
, ३४२; नस्वमसि का लक्षणा प्रतिषाद्यर्थ, २८२-१८३; जहत्लक्षणा बीर 
सविमनि, २८३; अजहल्लवक्षणा थोर ततत्वमसि, २४३-२४४। तत्वमसि नर भाग- 


२३६ 


पद्म 


६ : अठ्ववाद तथा अन्य विविध बैण्णब-वेदा ल्तिकवाद --तु लनात्मक अध्ययन 


रामानुजाचार्य का दा निक सिद्धान्त (विशिप्टाईतवाद ) २५०-२५४०७ 
प्रह्म का विश्व प्रकार ने वर्णन, २५०; गया ता झाधार रप, २५०-२५१३ बत्य 


का नियन्ता रूप, २५१; ब्रढ्मा का शासवा एवं रक्षद् रूप, २५१-२५०२; ब्रद्म का शेप 
झूग, २५२; ब्रह्म का सप्दा रुप, २५३; रामासुजनदर्धन में जीब या रबशंग, २५२० 
२५४; जीवों के भेद, २५४; जगत, २५५, मुगिति का स्थरूंष, २६५५-०५६; रामा- 
नुज दर्शन में प्रपलि का स्वरूप, २५६-२५७; फल समर्वंश, २५३; भाद समर्पण 


२५०७; स्वरूप समपंण, २५७, टेकलई संत, २५० 


अद्द तवाद एवं विशिष्टाद्वेतबाद फी तुलना 
ब्रह्म, २१५६-२६०; जीव, २६०; जगत, ०६१, 
मुक्ति का विचार २६०, तत्वमसि, २६३; माया सम्बनः 
२६४; आश्रवानुपपनि, २६४-२६५; ब्रह्मावरकत्वानुमपनि, 
पत्ति, १६६-२६७: अनिवेचनीयखानुपपत्ति, २६३-२ ६८; प्रमाणानुप्प 


निवर्नकानुपपत्ति, २६८६-२६६; निवुत्यनुमपत्ति, २६६-२३०। 


््ज 
>>) 7! 
॥4 ह 
न्प्ठ 


निम्वार्क दर्शन का स्वरूप २७० 


देताइतवाद का सिद्धान्त २७०-२७३े 
ईश्वर, २७१; जीब, २७२; ईदवर एवं जीव का सम्बन्ध, २७२ ; जगतू, २७२-२७३; 
मुकिति, २७३। 


निम्बार्क दर्शन और अद्वत वेदान्त दर्शन 


२७३-२७४ 

सध्वाचार्य का दार्शनिक सिद्धान्त २७४-२७८ 
ईइवर, २७६; जीव, २७६-२७७; जगतू, २७७: मुक्ति, २७७-२७८। 

अद्वेत वेदान्त एवं मध्व-दर्शन र७्८ 


चल्लभाचार्प क्वा दार्शनिक सिद्धान्त (शुद्धाईतवाद) रक्छनरकरे 
बहा, २७६; कायकारण सम्बन्ध, २७६-२८० ; वल्‍्लभ दर्शन का जीव संबंधी सिद्धांत, 
२८०-२८१; जीवों के भेद, २८५१; वल्लभ दर्शन के अनुसार जगत्‌ का स्वरूप, २८१; 
वल्लभ दर्शन के अनुसार जगत्‌ और संसार का भेद, २८१-२५२। 

चल्लभ दर्शन के अनुसार भक्ति का स्वरूप 


र८२-२८६ 
शाण्डिल्य सूत्र और भक्ति, २८५२; विष्णुपुराण और भवित, २८२; श्री मद्भगवद- 


गीता में भवित का स्वरूप, २८५२-२८३; रामानुजाचाय्य और भवित, २८३; भवित- 
चिन्तामणि के अनुसार भक्ति का स्वरूप, २८३; कुछ अन्य आचार्यो एवं विद्वानों के 


मत, २८३; गोपेश्वर जी महाराज का मत, २८३; इस लेखक का दृष्टिकोण, २८३; 
बहललभाचार्य और उनका भवित सम्बन्धी सिद्धान्त, २८३-२८४; वल्लभाचाय और 
उनका पुष्टिमागं, २८४; मर्यादा भवित और पुष्टि भविति, २८०४-२८५; प्रवाहमार्ग 
और पुष्टिमार्ग, २८०५; भक्त के साधन, २८५; वल्लभ दर्शन में मुवित का स्वरूप, 
२८६१ 


भद्वेत वेदान्त एवं वल्लभ दर्शन, तुलनात्मक विवेचन र२८६-२८९ 

कतिपय अन्य वेष्णव एवं उनके दाहेनिक सिद्धान्त २८९ 

महाप्रभु चेतन्य और उनका दार्गनिक सिद्धान्त २६०-२६१ 
पंचधा भक्ति, २६१; शुद्धा भवित, २९१। 

जीव गोस्वामी का दार्शनिक सिद्धान्त २६१ 

जीवगोस्वामी के अनुसार कहां, भगवान्‌ तथा परमात्मा का स्वरूप २६२-२६४ 


भगवान्‌ की शवितयां, २९७२-२६३; जीव का स्वरूप, २६३; जगत्‌ का स्वरूप, २९३; 
जीवगोस्वाधी और परमात्मसाक्षात्कार का स्वरूप, २६३-२९४; मुक्ति के अन्य 


रूप, २६९४। 
जीव गोस्वामी और भक्ति का स्वरूप २६४-२६६ 
भेगवस्नाम का महत्त्व, २९४-२६५; भक्ति की नौ विशेषताएं, २६९५; भवित के भेद, 
२६५; शरणागतिभाव और उसके प्रमुख तत्त्व, २६९५; भवतों की विभिन्‍न कोटियां, 

२६५-२६६॥ 
अद्वेत वेदान्त और जीवगोस्वामी फा दार्शनिक सिद्धान्त (तुलनात्मक दृष्टिकोण) २६६-२६८ 
बलदेव विद्याभूषणण और उनका दाशं निक सिद्धान्त 
ईश्वर, २६८; बलदेव विद्याभूषण का 'विशेष' सिद्धान्त, २६५-२६६; 
धवितयां, २६६; भक्ति, २६६; समीक्षा, २६६-३००। 


२६८-३०० 
भगवान्‌ की 


७ : अद्वेतवाद का तुलनात्मक अध्ययन 
घेदान्तिक अद्वतवाद भीर तान्ध्रिक दवत्यद तवाद 


३०१-३०७ 
अद्वेतवादी का ब्रह्म भौर शवत्यहंतवादी का शवित्त तत्व, ३०३-३०४; अईतवादी 
मी माया भौर घवत्यईतवादी की शबित, ३०४; अद्वतवादी और शपत्वद्वतवाद फे 
अनुसार जगत्‌ का स्वरूप, ३०४-३०५; 


अद्वतवाद और घब्त्यईतवाद मे; अन्तर्गत 
मोक्ष दा तुलनात्मक विवेनन, ३०४५-३०७। 
दपत्पईतयाद फी पुछ समस्याएं 


पेशन्तिक अ्नत्तयाद और एाइमीरो शद दशेन का पा ईदयराइ घयाद ३०८-३११ 
कमशिका, ३०८-३०६; शव सम्प्रदाय, ३०१५३१२१। 
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अद्ठेत बेदान्त 


प्रथम अध्याय 
-विषय-प्रवेद 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान 


भारतीय एवं विदेशीय दर्शन के क्षेत्र में वेदान्तदर्शन के अद्वैतवाद सिद्धान्त का स्थान 
अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। यों तो, संहितागत अद्वैतवाद, औपनिपद अद्वैतवाद, शक्त्यद्वेतवाद, 
शैवागम के अद्ठतवाद, बौद्ध अद्वैतवाद, योगवासिप्ठगत कल्पनावादसम्मत अद्दैतवाद, भर्तृहृरि- 
प्रतिपादित शब्दाद्वैतवाद, गौड़पादीय अद्दैतवाद, मायावादपुष्ट शाड्ूर अद्वैतवाद, रामानुज 
के विशिष्टाइतवाद, वस्लभाचार्य के शुद्धाद्वैतवाद एवं निम्ब्रार्काचाये के हैताईतवाद आदि सभी 
सिद्धान्तों में अद्देत शब्द का योग एवं अद्व॑तवाद सिद्धान्त का न्यूनाधिक स्पर्श मिलता है, परन्तु 
इन समस्त सिद्धान्तों में, शाद्धुर अद्वेतवाद के अन्तर्गत अद्गैतवाद का जो पूर्णतया सैद्धान्तिक, 
सुव्यवस्थित एवं सामंजस्यपूर्ण प्रतिपादन मिलता है, उसका उपर्युक्त अन्य रिद्धान्तों में कहीं 
अल्प और कहीं अत्यत्प रूप ही उपलब्ध होता है । अतः यहां स्पष्ट रूप से यह कह देना अनुप- 
युक्त न होगा कि दर्शन के क्षेत्र में शा्भुर अद्वेतवाद का ही सर्वाधिक महत्त्व है। इस सिद्धान्त 
का महत्त्व इसी से स्पष्ट है कि जब वेदान्तदर्शन की चर्चा होती है तो उससे प्रायः शाज्धुर 
दर्शन का ही अर्थ ग्रहण किया जाता है और यही कारण है कि साधारणतया वेदान्तदर्शन से 
अद्वेत दर्शन का ही आद्यय ग्रहण किया जाता है।* 

यहां अद्देतवाद के अर्थ के राम्बन्ध में भी विचार करना उपयुक्त होगा। अमरफोश' 
में बुद्ध के लिए अद्यवादी शब्द का प्रयोग किया गया है। 

हलायुधकोदा' के अन्तर्गत भी अद्वयवादी का उल्लेख मिलता है। यहां अद्यता से 
एकमात्र आत्मा की ही सत्यता का आशय ग्रहण किया गया है ।* वाचस्पत्यम्त में अद्वेत शब्द 
की व्याख्या निम्त प्रकार से की है-- है 

द्विधा इतम्‌ द्वीत॑ तस्य भाव: द्वेतम्‌ भेदो--ना स्ति दँत॑ भेदों यत्न (तदद्वेतम्‌ ) । 





१, 20%, ७, हर, 2060 6॥#/व : फरग्य एफां]0०फ9, ५४०. ], 9. 420 
२. अमरकोण, ११४ 
३. हलायुधकोश, १।८५ 
४. अद्ययं सर्वमेव चित्स्वरूपं नात्मनोउन्यत्‌ किचनेति चदति। 
हलायुधकोश विवृति, पृ० ११४, (सूचना विभाग, उत्तरप्रदेश, शकाव्द १८७६) 


दर्शन के क्षेत्र में अद्दतवाद का स्थान ० ३ 


प्रकार कह सकते हैं कि अद्वेतवाद से शजद्भूराचार्य का सम्बन्ध घनिष्ठ है।' शद्भूराचार्य 
ने अद्वेतवाद के प्रतिपादन के द्वारा केवल आत्मा एवं ब्रह्म की सत्यता तथा जगत्‌ के मिथ्यात्व 
का समर्थन किया था ।) शझ्डूराचार्य ने अद्वेततत्त्व को निर्गण सत्य के रूप में स्वीकार 
किया था ।ह 
जगत्‌ की स्थिति का विवेचन शंकराचार्य ने मायावाद के आधार पर किया था। 
जहां तक दर्शन के क्षेत्र में अद्वैेतवाद के स्थान, महत्त्व एवं देन की बात है, विभिन्‍न 
भारतीय एवं विदेशीय दहशंत-पद्धतियों के लिए अद्वंतवाद ने कुछ-न-कुछ देन अवश्य दी है। 
इस देन का स्पष्टीकरण प्रस्तुत ग्रन्थ में अद्वेतवाद का विविध भारतीय एवं पाश्चात्त्य सिद्धान्तों 
के साथ तृलनात्मक अध्ययन करते समय स्वत: हो जायगा। इसके अतिरिक्त वेदिक सिद्धान्तों 
की जैसी व्याख्या एवं समच्वय अह्तवाद के पोषक शाद्धूर वेदान्त में मिलता है वैसा न्याय, 
वैशेषिक, सांख्य एवं योगदर्शन के अन्तर्गत नहीं उपलब्ध होता ।४ 
वैदिक सिद्धान्तों के समन्वय की प्रतिष्ठा जैसी अद्वत वेदान्त के अन्तगंत मिलती है, वैसी 
विशिष्टाइतवाद,शुद्धाह तवाद, हैतवाद एवं ढ्ताहतवाद आदि वैष्णव सिद्धान्तों के अन्तर्गत अप्राप्य 
है। यही नहीं, शाद्भूर वेदान्तसम्मत अद्वेत सिद्धान्त इतना विस्तृत है कि उसके परवर्ती विशिष्टा- 
इंतवाद एवं दंतवाद सिद्धान्तों की भी स्थिति उसमें आसानी से देखी जा सकती है। इस प्रकार 
यह कहना समीची न ही होगा कि विविध वैष्णव दर्शन-पद्धतियों के विकास में शाद्भुर अद्देतवाद 
का अत्यन्त महान्‌ योग है। वस्तुतः शद्धुराचाय द्वारा प्रतिष्ठित अद्वेत वेदान्त सिद्धान्त इतना 
विशाल, उदार एवं समन्वयपूर्ण है कि इस विलक्षण सिद्धान्त में वैष्णवों, शैवों, शावतों, मीमां- 
सकों, विशिष्टाद्वेतवादियों, द्वेतवादियों, बैदिकों, तान्त्रिकों, मान्त्रिकों--किसी भी प्रकार की 
आस्था, धर्म एवं क्रिया से सम्पन्त अन्य आगामी दाझश निकों के लिए भी स्थान प्राप्त है ।५ 
उपर्युवतत भारतीय दार्शनिक सिद्धान्तों के अतिरिक्त इस्लामी दर्शन को भी अद्वेत 
वेदान्त से दार्शनिक देन प्राप्त हुई है। जैसा कि, इसी अध्याय में आगे चल कर स्पष्ट होगा, 
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४ एछ अद्वेतवेदान्त है 

अद्वंत वेदान्त एवं इस्लामी दर न के सिद्धान्तों में पर्याप्त साम्य मिलता है, इसीलिए हर 
दर्शन के डा० ताराचन्द और कामिलहुसन आदि समालोचकों ने इस्लामी दर्शन पर € 
दर्शन का प्रभाव निःसद्भोच स्वीकार किया है।* 


इस प्रकार भारतीय दर्शन एवं इस्लामी दशंन के क्षेत्र में अद्वेतर वेदान्त सिद्धान्त का 

घिक महत्त्व स्वीकार किया गया है। 

पाइ्चात्त्य दर्शन के क्षेत्र में भी अद्वेत वेदान्त का स्थान एवं महत्त्व किसी प्रकार कम 
है । इतना ही नहीं, ग्रीक दाशं निकों तथा फ्रांस एवं जर्मनी आदि देशों के अनेक दाश निके 
अद्वैत वेदान्त का प्रभाव भी स्पष्ट है। इस प्रभाव का उल्लेख इसी अध्याय के अग्निम पृष्ट 
किया जाएगा। 

ग्रीक दर्शन पर अद्वत वेदान्त के प्रभाव के सम्बन्ध में यह कहना उपयुक्त ही हैं 
भारतीय औपनिपद वेदान्त के मुक्ति आदि अनेक ऐसे सिद्धान्त हैं जिन्हें श्रीक दाश निकों ने £ 
रूपमें ग्रहण किया था।'* यही कारण है कि क्सेनो फेन, डील्स, परमेनिद्‌, जेनो, प्लेटो और अर 
के दाश निक सिद्धान्त अद्व॑तवाद सिद्धान्त के बहुत-कुछ समान हैं । इन सिद्धान्तों के साम्य॑ ' 
वैषम्य का उल्लेख भी इसी अध्याय में आगे किया जायगा । 

जहां तक डेकार्ट, स्पिनोज़ा, लाइव्निज्ञ, बर्कले, काण्ट, फिकते, शेलिग, हेगल, शोपेनह 
आदि पाश्चात्त्य दाशंनिकों और उनके दार्शनिक सिद्धान्तों का प्रश्न है, इन दाशंनिकों < 

अड्वेतवाद दशेन से अत्यन्त प्रौढ़ एवं स्पष्ट देन प्राप्त हुई है। इस सम्बन्ध में शोपेनहार प्रभूति 

पाइचात्त्य दाशंनिक विद्वानों की यह न्यायशीलता उल्लेखनीय है कि उन्होंने औपनिपद वेदार 
एवं अद्वैतवाद के समर्थक शाद्धूर वेदान्त की देन एवं महत्ता को स्वीकार करने में प्रसततता के 
अनुभव किया है ।* 

जैसा कि इस अध्याय के अन्तर्गत आगामी विवेचन से स्पष्ट हो जायगा, वर्कले, काण्ट 
एवं हेगल आदि दाशंनिकों पर भारतीय अद्वैतवाद का अत्यधिक प्रभाव स्पष्ट रूप से परिलक्षित 
होता है। 
_ _ इस प्रकार यह निश्चित रूप से कहा जा सकता है कि भारतीय एवं पाश्चात्य दर्शन के 
क्षत्र मे अक्षतवाद का स्थान अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। लेखक के उक्त मत का युक्‍्तिपूर्ण निर्णय प्रथम, 
पष्ठ एवं सप्तम अध्याय के अन्तर्गत किये गए तुलनात्मक विवेचन से और भी स्पष्ट हो 
जाएगा। 


अब हम इस अध्याय में न्याय, वेशेपिक, सांख्य, योग, पुर्व॑मीमांसा तथा विविध 





१. डा० ताराचन्द एवं कामिलहुसैन का लेख (०७४ ० शैब्ागंट पाग्पह। 0 [8 
(ला8708९ 09 एगच्रा।,080एप९ए, ७. 49 ) ” 
२. &श॥क : 0ए7णाउ85 69 पन्ना प्लवाइपठएर 67 ठारछाह एप्ा,050- 


शप्र5, 9, 6 (०ए४९१६८ ब्ृत २९ह०४एथप), 955 (५४००5, 0४0४४०, 0. 
, 99. 20, 25, 27.) 


३. 5ल0/#शप्रद्ा0 : ए 


हा ए८६४९९६ ६० 6 5६ ८तपठत ० पप्र ए००१ ४5 ५४॥] & 069, 
हे लक 7५ छगेवेशाल & ए०ाए; स्‍फरबेशांधं: 6ापहटुल ; पातीगा चधा- 
हफ्न8०, परशाध्ाक्रपार & ?ए॥05090879, 9. 477 तथा देखिए--मनसुख राम सूय्य॑राम, 
विचार-सागर, पृ० ५ 


दर्वन के क्षेत्र में अद्रतवाद का स्थान छा 


पाइचात्त्य दार्ग निकों एवं इस्लामी दर्शन के सिद्धान्तों का अहंत वेदान्त के साथ तुलनात्मक 
विवेचन प्रस्तुत करेंगे। 


न्यायदर्शेन औ्नोर अह्ँत वेदान्त 


अद्दैतवाद और न्यायदर्शन के तौलनिक विवेचन के लिए न्यायदर्शन की संक्षिप्त रूप- 
रेखा प्रस्तुत करना उपयुक्त होगा । 


न्तायदर्शन की संक्षिप्त रूपरेखा 


न्यायदर्शन के गवेषणापूर्ण अध्ययन के लिए न्याय शब्द का अर्थ भी अत्यन्त विचार- 
णीय है। न्यायदर्शन का आदिम रूप हमें उन वैदिक एवं औपनिपद शास्त्रार्थों और विद्वानों के 
बाद-विवादों में मिलता है जिनमें विद्वान लोग एक-दूसरे को पंरास्त करना ही अपने वैदृष्य का 
चरम लक्ष्य समभमे लगे थे । मेरा विचार है कि इस प्रकार के झास्त्रार्थों एवं वाद-विवादों में विद्वानों 
की रुचि इतनी वढ़ गई होगी कि उन्होंने इस जञास्त्रार्थ-प्रणाली को पृथक अध्ययन का विपय बना 
लिपाहोगा। यही शास्त्रार्थ जआातुचित्‌ “वाको वाक्य” के नाम से प्रसिद्ध हुए होंगे। आपस्तम्ब 
ने, जो विद्वन्‌ वबृहलर (8प०) के मतानुसार, ईसा-पूर्व तीसरी शी में वर्तमान थे, न्याय 
शब्द का प्रयोग मीमांसा के अर्थ में किया है। इस तथ्य का उल्लेख बोडस (80085) महोदय 
ने अपने “हिस्टोरिकल सर्व ऑफ इण्डियन लौजिक” नामक लेख के अन्तर्गत किया है। 

प्राचीन काल में स्थाय के लिए आान्वीक्षिकी' विद्या का व्यवहार होता था। “आन्वी- 
क्षिकी' का उल्लेख उपनिपदोंग, रामायण, महाभारत, मनुस्मृति”, गौतमधर्मसुत्र और 
कौटिल्य के अर्थ शास्त्र में मिलता है। न्याय शब्द का एक प्राचीन बर्थ किसी वस्तु का जौचित्य- 
निर्णय भी है। इसी आधार पर भाष्यकार वात्स्यावन और वाचस्पतिमिश्र ने न्याय की परि- 
भाषा--प्रमाणैरथंपरीक्षणं न्याय: (विभिन्‍न प्रमाणों की सहायता से वस्लुतत्त्व की परीक्षा 
करता ही न्याय है) स्वीकार की है। प्राचीन काल में न्‍्यायशास्त्र हेतुशास्त्र, हेलुविद्या, 
तर्क विद्या, तर्कग्रास्त्र, वाद-विद्या,, स्यायविद्या',, प्रमाणश्ञास्त्र'' 'तक्‍्की', “विमंसी” 
आदि अभिवानों से भी प्रसिद्ध रहा है । मेरा विचार है कि न्याय के इस प्राचीन रूप में केवल 
तकंशास्त्री की ही योजना थी। अव्यात्मदर्शन इस प्राचीन न्याय का अंग नहीं था। 


प्राचीन और नव्य न्याय 


न्यायदर्णगन का इतिहास लगभग दो सहख्॒ वर्ष प्राचीन है। इस दर्शन की दो प्रसिद्ध 
बाराएं हैं। पहली धारा के उद्गम-स्थल, सूत्रकार गौतम के सूत्र हैं और दूसरी धारा का 
उत्पत्ति-स्थान बारहवीं शती के उपाध्याय गंगेश की तत्त्वचिन्तामणि है। प्रथम धारा प्राचीन 
स्याय की प्रवर्तक है और दूसरी नव्य न्याय की | प्रथम धारा (प्राचीन न्याय) पोडश पदार्थों के 
निरूपण के कारण 'पदार्थमीमांसात्मक' अर्थात्‌ 'कैटेगोरिस्टिक' प्रणाली कहलायेगी। दूसरी 


१. बृहदारण्यक, उ०, १२४५; छा० उ०, ७१२ 
अयोच्याकाण्ड, १००-३६ ३. शान्तिषवे, १८०४७ 


७. चात्त्यायन-त्यायभाष्य, १११।१; वाचस्पति : न्यायवातिकतात्पर्यटीका, १११ 


६ एछ अईनवेदान्त 

(नव्य न्याय) प्रणाली के अन्तर्गत प्रमाशों को सीमांसा होने के कारण उसे 'प्रमाणमीमांसा- 
त्मका' अर्था] एफिडोमोलोजिकल! का जाएगा । 

प्राचीन और नव्य न्याय में अन्तर 


प्राचीन ्स याय का मूल रे शेप्टिय सप्याल इच्चर £ | प्रादीन न्याय अख्यत्म- 





प्रधान है और नब्य न्याय शुप्क लक प्रधान । यों, प्राचीन न्याय में भी सके की कैम बोलना 
नहीं है; 'वाद' से सेहर 'निम्नउस्थान' तक की प्रमेब-योजना बृद्टसर्क की ही साथिया है| परन्तु 
ड़ के साथ हुए प्रतियाद # फ्लरबखय सव्य न्याय की साहिझ भूमि सथिक मुगर एवं 
वाकपंक है। इसका वारण यह है हि प्राचीन स्याय था ध्येय मधिस था और नब्य न्याय का 


केवल शुप्क 
न्यायदर्शन की प्रक्रिया 
ने ठिशिए शिन्‍न-भशिन्‍त 


प्रमाणों की योजना की गई है । उदाहरण के लिए, चार्या ह ने एछमान 'प्रतत्ल' को ही प्रमाण 


स्व ०] पक कया अ तथा अं तह कक, ला डक के ० 
स्वीकार किया है; बेगेपिक्ों तबा बीद्ोंने प्रत्तत् के साथ-भाथ भनगान-प्रमाण को भ॑ 
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स्वीकार फिया है । सस्पदर्भन के अनुसार प्रत्यत सथा अनुमान के अतिन्यिा झब्द-प्रमाण को 


भी स्वीवार किया गया है। मीमासह प्रभाकर सिश्व ने प्रत्यक्ष, सनमान सौर घबद प्रमाणों के 
अतिरिक्त उपमान तथा अथायत्ति, ये दो प्रमाण भौर माने हैं। मीमांसक कूमारिल तथा वेदा- 
ल्तियों ने उपर्युक्त प्रत्यक्षादि णंच प्रमाणों के सविन्तिय अभाव-प्रमाण को भी स्वीकार किया 
है | पौराणिक ने प्रत्यक्षादि छ के साथ साथ 'संभब' और पऐविज्य' को मिलाकर आठ प्रमाण 
माने हैं। अब रही न्यायदर्गत की बात । स्यायसूत्र के रचयिता गौतम ने प्रमेय* ज्ञान के लिए 
चार प्रकार के प्रमाणों' को स्वीकार किया है ।* ये चार प्रमाण-- प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान 
तथा झच्द हूं। न्‍्यायदर्णन के अन्तर्गत आत्मा, शरीर, 'इन्द्रिय.' अब, 'बुद्धि,' “मनस्‌,' 
अवृत्ति, दोष, प्रेत्य भाव, फल, 'दू खा तथा 'अगवर्गे, थे घारह प्रभेय माने गए हैं ।* 
इन १२ प्रमवा तथा ४ प्रमाणां के ज्ञान के द्वारा पदार्थों का नत्त्वज्ञान प्रास्त करने के पदचात 
साथक का संजय, प्रयोजन, दुष्टात्त, सिद्धान्त, अवबब, तर्क, निर्णय, बाद, जल्प, वितण्डा, 


हेत्वाभास, छल, जाति ओर निग्नहस्थान इन चौदह पदार्थों का ज्ञान भी परम तत्त्व के ज्ञान के 
लिए परमावध्यक 


है 








१. विस्तृत देखिए--उमेश मिश्र : भारतीय दर्भघन, प्‌ृ० 
लखनऊ, १६५७) है 
२. भ्रमाण के द्वारा जिन पदार्थों का यथा ज्ञान हो, थे प्रमेय' कहलाते हैं । 


३. मन तथा चक्नु आदि ज्ञानेन्द्रियों के जिस व्यापार के द्वारा प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष किसी वस्त 
का यथाथ जान हो, उसे 'प्रमाण' कहते हैं । हु 


४. न्यायसूत्र, ११॥३ 
भर आत्मशरीरेन्द्रिया्वुद्धिमन:प्रवृत्तिदोपग्रेत्मभावफलद 


(सूचना विभाग, उ० प्र० 


लदु खापवर्गास्तु प्रमेयम्‌ । 
“+सयायसूत्र, १११६ 


दरोन के क्षेत्र में अद्देतवाद का स्थान छू ७ 


न्यायदशन में आत्मा और मुक्ति का स्वरूप 


न्‍्यायदर्शन के अनुसार आत्मा ज्ञान का अधिकरण है ।* यहां आत्मा से जीवात्मा का 
ही तात्पय है, परमात्मा का नहीं । यही जीवात्मा बद्ध आत्मा है। सुख-दुःख के वैचित्य के 
कारण जीवात्मा प्रत्येक शरीर में भिन्‍त है। यह आत्मा विभू और नित्य है। प्रत्येक जीवात्मा 
प्रति शरीर में पृथक्‌ रूप से सुख-दुःख आदि का भोक्‍ता है। मुक्त होने पर भी जीवात्मा स्वतस्त्र 
रूप से एक-दूसरे से भिन्‍न ही रहता है। इस प्रकार वैयायिक अतेकजीववाद का ही समर्थक 
है। ज्ञान, सुख, दु:ख, इच्छा, देव, प्रयत्न, धर्म, अधर्म, संस्कार, संख्या, परिमाण, पृथवत्व, संयोग 
और विभाग, ये चौदह जीवात्मा के गुण हैं।' सूत्रकार- ने आत्मा के मोक्ष के सम्बन्ध में कहा 
है - तदत्यन्तविभोक्षोष्षवर्गेंट, अर्थात्‌ दुःख से अत्यन्त विभोक्ष को अपवर्ग कहते हैं।? यहां 
अत्यन्त से पुनर्ज नम के बच्धन के नाश का अधभिप्राय है।* मुक्तावस्था में आत्मा के बुद्धि, सुख, 
ख, इच्छा, हप, प्रवत्त, धर्म, अधर्म तया संस्कार, इत नव गुणों का मुलोच्छेद हो जाता है। 
न्‍्यायमंजरीकार ते मुक्त आत्मा के स्वहूप का परिचय देते हुए लिखा है कि मुक्तावस्था में 
आत्मा अपने विशुद्द रूप में प्रतिष्ठित तथा अखिल गुणों से विरहित रहता है। मुक्त आत्मा 
ऊर्मिपटक को पार कर लेता है। ऊमिषटक से भूख-प्यास, लोभ-मोह तथा शीत-आतप का 
तात्यय॑ है। मुश्त आत्मा दुःख-बलेशादि सांसारिक बन्धनों से विमुक्त हो जाता है ।* 


नेयायिक की अन्ययाख्याति 


स्यातिवाद भारतीय दर्शन का प्रमुख सिद्धान्त है। भिन्‍न-भिन्‍न दर्शनों में भिरत-भिन्‍्म 
स्मातियों को स्वीकार किया गया है। विशिष्टाहैतवादी रामानुज सत्ख्यातिवाद, प्रभाकर 
मीमांसक अव्वातिवाद, विज्ञानवादी बौद्ध आत्मख्यातिवाद, शून्‍्यवादी वौद्ध असत्ख्यातिवाद 
और शाझ्ूूर-वेदान्तानुयायी अनिवं चनीय ख्यातिवाद को स्वीकार करते हैं ।६ न॑यायिक अन्यथा- 
स्यातिवाद का समर्थक है । अन्यथास्यातिवाद के अनुसार भ्रम विपयिमुलक है न कि विपय- 
मूलक | भाष्यकार वात्स्थायन ने इस सम्बन्ध में स्पष्ट लिखा है--“तस्वज्ञानेन मिथ्योपलब्धि- 
निबरत्य॑ते नाथं:४” अर्थात्‌, तत्त्वज्ञान से मिथ्याज्ञान की निवृत्ति होती है, पदार्थ ज्यों-का-त्यों 
वर्तमान रहता है। इस प्रकार किसी वस्तु के धर्मों का अन्य वस्तु में आरोप ही अन्यथा- 
स्याति है। 


न्यायदशन और असत्कायेवांद 


स्वायदर्शन में कार्य-कारुण का विचार करते समय असत्काय॑बाद के सिद्धान्त को 





ज्ञानाधिकरणमात्मा | --तकसंग्रह, आत्मनिरूपण | 

प्रशस्तपादभाष्य, पु० ७० 

न्यायसूत्र, १३१॥२२ 

अत्यन्तमिति पुनरावृत्तिराहित्यम्‌ | --न्यायभाष्य, १।१॥२२ 

न्यायमंजरी, पृ० ७७ 

विस्तृत देखिए---ड० राममृत्ति शर्मा : दद्धूराचायं, प्र० सं०, पृ० १४३-१६ 
न्‍्पायभाष्य, ४॥२३॥५ 

ब्3 सू०, दा० भा०, उपोदधात 


दू कण -त उद €& हए ॥य ॥ुत 


८ छ अद्टतवैदान्त 


स्वीकार किया गया है। नैयायिकों के अनुसार कारण का लक्षण--अनन्यथा सिद्धनियतपूर्व- 
वृत्तित्वं कारणत्वम्‌,* अर्थात्‌ किसी कार्य के होने के ठीक पहले नियत रूप से जिसका सर्देव 
रहना हो औौर जो अन्यथासिद्धो न हो, किया गया है। कार्य का लक्षण नैयायिकों ने कार्य 

प्रागभाव-प्रतियोगी' अर्थात्‌ 'प्रागभाव के प्रतियोगी की संज्ञा कार्य है” किया है । असत्‌- 
कार्यवादी दोने के कारण नैधायिक कारण में कार्य की सत्ता को नहीं स्वीकार करता। कारण 
में कार्य की सत्ता न स्वीकार करने के कारण ही इस सिद्धान्त का नाम असत्कायंवाद पड़ा है। 


अद्वेतवेदान्त और न्यायदर्शन की तुलनात्मक समीक्षा 


वैसे तो, अद्वंतवेदान्त दर्शन न्‍्यायदर्श्नन का प्रतिपक्षी दर्शन है। अद्वैतवेदान्त के 
प्रस्थापक घद्धूराचार्य ने अपने ब्रह्मसृत्रभाष्य के अन्तर्गत न्यायदर्शन के--कार्य-कारणवाद, 
परमाणुवाद, समवायसम्वन्ध एवं नैयायिक की जाति आदि का प्रवल खण्डन किया है। परन्तु 
अद्ैनवेदान्त और न्यायदर्शन के सिद्धान्तों में पारस्परिक विरोध होते हुए भी दोनों की 
दार्शनिक विचारधाराओं की मूल पृष्ठभूमियों में पर्याप्त साम्य है। क्लेशमय संसार के प्रति 
असारता का दृष्टिकोण, मिथ्याजानानुभूति की विचारधारा और ईश्वर एवं मुक्ति-सम्बन्धी 
विवेचन दोनों ही दर्शन-पद्धतियों में मिलते हैं। यह वात दसरी है कि वेदान्ती की दृष्टि से 
अविद्या-निवृत्ति आत्मवोध होने पर होती है और नैयायिक की दृष्टि से संशयादि चतुर्दश 
पदार्थो, प्रत्यक्षादि चार प्रमाणों और आत्मा आदि ह्वादश प्रमेयों का ज्ञान होने के परचात्‌ ।* 
जिस प्रकार अद्व॑ंतवेदान्त के मतानुसार मिथ्या माया मोक्षमार्ग में वाधक है, उसी प्रकार न्याय- 
दर्शन के अनुसार भी मिथ्या ज्ञान ही अपवर्ग का प्रथम वाधक कारण है।* न्यायदर्शन में मोक्ष 
की प्रक्रिया को स्पप्ट करते हुए कहा गया है कि मिथ्या ज्ञान के नष्ट होने पर दोय, दोषों 
के नप्ट होने पर प्रवृत्ति, प्रवृत्ति के नण्द होने पर जन्म और जन्म का विनाश होने पर दुःख 
का नाश होता है ।' जगत्‌ की सत्ता का आधार भी दोनों दर्शन-पद्ध तियों में एक-सा ही प्रतीत 
होता है । अन्तर केवल इतना है कि वेदान्त-दृष्टि से यदि जगत की सत्ता माया पर आधारित 
है तो नैधायिक की दृष्टि से परमाणु पर। इसी तथ्य को प्रकाश में लाते हुए दाशं निक विज्ञान- 
भिक्षु ने अपने योगवातिक में वृहद्वाशिष्ठ के एक इलोक को उदधत करते हुए लिखा है 
नामरूपविनिर्मुक्स यस्मिन्‌ सन्तिष्ठते जगत । 
तमाहुः प्रकृति केचिन्मायामन्ये परे त्वणम | 





सी 


दीपिका ,पृ० २५ तथा न्यायसिद्धान्तमुक्तावली कारिका १६ 

३. जिसके न रहने पर भी का हो सके, उसे अन्यथासिद्ध कहते हैं। जैसे घट-निर्माण में 
दा ड़ दःइह्प, आकान, कुलालपिता तथा मत्तिकावाहक गर्दभ अन्यथासिद्ध हैं । 

क्योंकि इनके विना भी घट-निर्माण हो सकता है | 

समाउप्रमवसञयप्रयाजनदुष्टान्तसिद्धान्तावववतक निर्णववाद जल्पवितण्डा हेत्वाभासच्छल- 

जातिनिग्रहस्थानानां तत्त्वज्ञानान्नि.श्रेवसाथिगम:। “ऋन्यायसूत्र, १११ 
वजन्मप्रवृत्तिदोपमिश्याजानानामत्तरोत्त रापायेतदनन्तरापायादपवर्ग: । 

न्यायसूत्र, ११२ 

बाभूपण का अनुवाद एवं व्याख्या 

गरतेणड, ए०ए, रक्त, 9.2 & 3 (एव्यांयां 


नह 





५. बिशेय देखिए--महामहोपाव्याय सनीशचन्द्र विः 
न्यायमूत्र, ११॥२ (5वलत्त 8605 ० ॥$0 +8 8 
0०गि८८, 4]]9059350 930 ) 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान ' ७ ६ 


गाय और अद्वंतवेदान्त की मुक्ति 


नैयायिक उद्योतकर ने जो नि:श्रेयस्‌ के अपर नि:श्रेयस्‌ और प्रनि:श्रेयस्‌, ये दो भाग किए 
हैं. वे भी अद्वेतवेदान्त की जीवसन्मुक्ति और विद्देहमुक्ति-प्म्बन्धी विचारधाराओं के अत्यन्त 
समीप हैं। उद्योतकर द्वारा प्रयुक्त अपर निःश्रेयस्‌ जीवन्मुक्ति और परनिः:श्रेयस विदेहमुक्ति 
की विचारधारा है | उद्योतकर ने अपर निःश्रेयस्‌ के रूप को स्पष्ट करते हुए लिखा है कि अपर 
निः:श्रेयस्‌ तत्त्वजान के परचात्‌ ही उपलब्ध हो जाता है ।* यही अद्गेत दर्शन की जीवन्मुक्ति का 
स्वरूप है। अद्वत दर्शन की जीवन्मुक्ति के अनुसार अविद्यानिवृत्ति के फलस्वरूप आत्मबोध 
होने पर जीव बन्धन से मुक्त हो जाता है । जीवन्मुक्ति के सम्बन्ध में शद्भूराचार्य ने एक दृष्टान्त 
देते हुए कहा हैं कि एक बार चलाया हुआ कुम्भकार का चक्त तव तक नहीं रुकता जब तक 
कि उसका वेग समाप्त नहीं हो जाता | इसी प्रकार मुक्त पुरुष को भी प्रवृत्त फल वाले गतकर्मों 
के भोग के लिए जीवन धारण करना ही पड़ता है।' जहां तक परनि:श्रेयस का प्रद्न है, 
वाचस्पति ने अपनी तात्पर्यंटीका में परनि:श्रेयस को स्पष्ट करते हुए कहा है कि जंब तक 
प्रारूघ कर्मों का भोग समाप्त नहीं हो जाता तब तक परनि:श्रेयस्‌ की उपलब्बि नहीं होती 
ठीक यही बात शद्भूराचार्य ने विदेहमुक्ति के सम्बन्ध में कही है। आचाये का कथन है कि 
जब तक पूर्वक्ृत कर्मों का भोग समाप्त नहीं हो जाता तब तक मुक्त पुरुष को भी शरीर धारण 
करना ही पड़ता है ।* इन रहस्यों के विवेचन से न्याय और अद्वेत दर्शत का मुक्तिगत साम्य 
स्पष्ट भलकता है। यह तथ्य और भी विचारयोग्य है कि मुक्तिविषयक उपर्युक्त चर्चा न्‍्याय- 
दशेन के परवर्ती सिद्धान्त शादुर अद्वतवाद में ही नहीं मिलती, अपितु औपनिषद अद्वेतवाद के 
अन्तगेत भी मुक्ति कां विशद विवेचन मिलता है ।* 

प्रो० डायसन के कथनानुसार, जीवन्मुक्ति और विदेहमुक्ति के भेद का अध्ययन उप- 
निषद्‌-दर्शन के अन्तर्गत नहीं उपलब्ध होता," परन्तु यह कथन तर्काग्नतिष्ठित नहीं है कि 
जीवन्मुक्ति और विदेहमुक्ति (न्यायदर्शन के अनुसार अपरनि:श्रेयसल्‌ और पर-ि-श्रेयस्‌) की 
प्रवल पृष्ठभूमि हमें औपनिषद अद्वेतवाद के अन्तर्गत उपलब्ध होती है। नैयायिक के अपर- 
निःश्रेयस्‌ अर्थात्‌ जीवन्मुक्ति के स्वरूप का दर्शन छान्दोग्य उपनिषद्‌ की उस उचित में होता है 
जिसमें कहा गया है कि जैसे कमल के पत्ते में पानी नहीं लगता, वंसे ही ब्रह्मज्ञान प्राप्त कर लेने 
पर ज्ञाबी को जीवित रहते हुए भी पापकर्म नहीं लगता ।“ उपनिपद्‌ दर्शन के अनुसार ज्ञानी 


न्यायवातिक, १॥११ 

यत्तावदपर  नि:श्रेयसं तत्त त्वज्ञानानन्तरमेव भवति । --न्यायवातिक, १११ 

ब्न० सू०, शा० भा०, ४१११५ 

परनिःश्रेयसं न तावद्‌ भवति यावदुपभोगादुपात्त कर्माशयप्रचयो न क्षीयते । 
“-तात्पर्यटीका, पृ० ८१ 


हद कण दए ८5 


५. ब्व० सू०, दा० भा०, १११५ 

६- वृु०उ3०, १४४१०, ४॥४॥६,७,२९; छा०3०, ८५४१; मु० उ० ३१३, ३।२६; तै ० उ०, 
कौ> उ०, शार्ड, ३।१; में० उ०, रा, ६, रेड 

७. 20050: एक्री0०एाए ण॑ एफश्मांशामत5 है, एप, छ. 380 (एवाजएणह, 
प्‌, & ५. एाद्ाप, 38, एणाएहुट 8०2 ) 

छ, छा० उ०, ४॥१४।॥३ 
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दर्बन के क्षेत्र में अद्न॑तवाद का स्थान ० १३ 


सूत्र (३१।१८) ' के अन्तर्गत 'अस्मद्विशिष्ट' छब्द से ईश्वर एवं महान्‌ सन्‍्तों का बोध 
होता है।* परन्तु सूत्रों में ईश्वर का स्पप्द निर्देश नहीं मिलता। प्रश्नस्तपाद-प्रभूति परवर्ती 
वैद्वेषिक दार्दा निकों ने तो'ईश्वर की सत्ता नि:संकोच स्वीकार की है। प्रशस्तपाद ने ग्रन्थ के 
क्षादि तथा अन्त में महेग्वर को प्रमाणभूत स्वीकार किया हैं।* गरुणरत्त का कथन है कि 
बैशेषिक लोग पशुपति के अनुयायी होने से ' पाशुपत' कहलाते थे ।* नयायिकों के बारे में तो 
यह प्रसिद्ध ही है कि वे शिव के मकत होते थे ।४ अत: वंश्ेपिक की ईश्वर-सम्बन्धी मान्यता में 
सन्देह नहीं करना चाहिए । 


वैशेषिकदर्शन और अद्वेत वेदान्त की तुलनात्मक समीक्षा 
वंशेपिक और अइ्तव्रेदान्त के सिद्धान्तों में परस्पर-विरोध होते हुए भी कुछ-एक स्थलों 


पर साम्य भी मिलता है। इसका कारण यह प्रतीत होता है कि सम्भवत: ब्ह्मसूत्र और बंदेसिक- 
सूत्र की रचना समकालिफ ही है। इस कथन की प्रामाणिकता इससे सिद्ध है कि दोनों ही ग्रन्थों 
में एक-दूसरे के सिद्धान्तों का उल्लेख मिलता हे । बादरायण ने, ब्रह्मसूत्र के अन्तगंत परमाणु- 
बाद की चर्चा की है।* वंभ्ेषिकदर्शन के रचयिता कणाद ने तो अपने बेशेपिकसूत्र में अद्वेत्त 
सिद्धान्तों का स्पप्ट उल्लेय क्रिया है। जो अभिगय्रावाद या मायाबाद अद्वेत वेदान्त का आाधार- 
भूत मिद्धाल है, उतका स्पष्ट निर्देश बंशेपिकदर्गत के अन्तर्गत किया गया है।” भाष्यकार 
प्रणस्तथाद ने बुद्धिप्रकरण में जान की मीमांसा करते समय अविशवा का विस्तृत विवेचन किया 
है। प्रगस्तभाद ने ज्ञान की विद्या तथा अविद्या, ये दो भेद किए हैं। विद्या प्रत्यक्ष, भनुमान, 
स्मृति एवं आर भेद से चार प्रकार की है ।£ क्षविद्या के संगय, विपयंय, अनध्यवसाथ और 
स्वप्म शुप से चार भेद हैं ।* इनमें विपयंय के अन्तर्गत बईती के अध्यारोपवाद की पूर्ण भलक 
मिलती हे। भाष्यकार प्रशस्तथाद के अनुसार अवस्तु में वस्तु वंग प्रत्यग बिपर्यय कहलाता है ।** 
यदि देखा जाए तो यह वेदान्स का अब्यारोपबाद ही है। आरोग का राक्षण 'अतरिमिस्तदबुद्धि:' 
(अयरसु में वस्तु का ज्ञान) है । यही भ्रम का स्वरूप है । 


१४ ए अद्वतवेदान्त 


इस प्रक्तार वेशेषिकद्शन और अद्वेतवेदान्त दश्शन के सिद्धान्तों में परस्पर विरोध 
होते हुए भी यश्किचित्‌ समानता भी मिलती है। वँशेपिक के अविद्या-विवेचन जैसे स्थलों पर 
अद्ठेत वेदान्त का प्रभाव उपर्युक्त आलोचन से स्पष्ट सिद्ध होता है । 


सांख्य और अद्वेतवेदान्त दर्श व 


सांख्यदर्शन की संक्षिप्त रूपरेखा--सांख्यदर्शन अत्यन्त बौद्धिक एवं मनोवैज्ञानिक 
दर्शन है । प्रो० गावें का तो यहां तक कहना है कि मानवीय मस्तिप्क का पूर्ण स्वातन्व्प और 
उसका अपनी झवितयों के प्रति पूर्ण विश्वास, विश्व के इतिहास में सर्वप्रथम सांख्यदर्शन के 
अन्तर्गत ही प्रदर्शित हुआ है ।' इसी विद्वान ने एक और स्थल पर सख्यदर्शन को भारतवर्ष के 
दर्शनों में सर्वाधिक महत्वपूर्ण दर्शन कहा है।* यद्यपि प्रो० गारवें का कथन अतिशयो कितप[र्ण है, 
परन्तु फिर भी यह तो स्वीकार ही है कि सांख्यदर्शन शुद्ध दाशेनिक दृष्टि से एक महत्त्वपूर्ण 
प्रयास है। इसी लिए प्राचीन विद्वानों की भी 'त हि सांख्यसमं ज्ञानम्‌' आदि उक्तियां प्रसिद्ध हैं। 
सांस्य का अर्थ--सांख्य के अर्थ के सम्बन्ध में निम्नलिखित अनेक विचारधाराएं 

मिलती हैं । 

१. व्याकरणिक व्युत्यत्ति के अनुसार सम्‌ उपसंपूर्वक स्याजा_ धातु से 'संख्या' शब्द वनता 
है जिसका अर्थ सम्पक्‌ विचार है। इसी को “प्रकृतिपुरुपविवेक' एवं 'सत्त्वपुरुपाध्यतास्याति' 
भी कहते हैं। इस प्रकार संख्या अथवा विवेक-ज्ञान के सांख्य के मूलभूत सिद्धान्त होने के कारण 
ही इस दर्शन का नाम सांख्य' पड़ा है। 

२. शद्भूराचाय ने शुद्ध आत्मतत्त्व के विज्ञान को सांख्य कहा है।रे 

३. कतिपय विद्वान्‌ गणना-अथंबाची संख्या शब्द के आधार पर 'सांख्य' की ब्युत्पत्ति 
करते हैं। इस व्युत्पत्ति का आधार यह है कि सांज्य के अन्तगंत तत्त्वों की गणना प्रधान रूप से 
की गई है । कदाचित्‌ उक्त परिभाषा का मूल आधार महाभारत का निम्न इलोक ही रहा 
होगा ४ 

दोपाणां च गुणातां च प्रमाणं प्रविभागत: । 
कंचिदर्थ मभिप्रेत्य सा संख्येत्युपर्धायताम्‌ ॥। महाभारत 

४. डा० रावाक्ृष्णन्‌ का विचार है कि सांख्य शब्द का प्रयोग प्राचीन ग्रन्थों में दार्श- 
विक विचार के लिए ही प्रयुक्त होता था, न कि तत्त्वगणना के लिए,” जैसा कि उक्त मतानु- 
यथायियों का विचार है । 

मेरे विचार से डा० राधाक्ृष्णन्‌ का ही मत अधिक युक्तिसंगत प्रतीत होता है । क्योंकि 
तत्वादि की गणना तो प्रायः सभी भारतीय दर्शन-पद्धतियों के अन्तर्गत मिलती है | अतः तत्त्व- 


गणना (संझिया) के आधार पर 'सांख्यः की व्युत्पत्ति करना अधिक डचित नहीं प्रतीत 
होता । 
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सांब्यदर्तेत की प्राचीवता और उसके अतेक रूप--सांख्यदर्शन अत्यन्त प्राचीन दर्शन है। 
प्रो० डायसन प्रभृति विद्वानों ने सांख्यदर्शन का मूल उद्गम उपनियरों में स्वीकार किया है।* 
उपनिपदों के अन्तगंत सांस्प सिद्धान्तों का स्पष्ठ विवेचन मिलता है।' सांख्यदर्शन का यदि 
वैज्ञानिक दृष्टि से विचार किया जाए तो उसके तिम्तलिखित रूप निर्धारित क्रिये जा सकते 
हैं : ै 
१. उपनिषद्‌ तथा श्रीमद्सगवद्गीतावर्तों सॉ्प---(१०००-८०० ई०-पुर्व) इस 
काल का सांख्य वेदान्त-मिश्चित सांख्य है। इस साख्य के अन्तगंत ईश्वरवाद का भी पूर्ण 
समर्थन मिलता है । 

२. महाभारतवर्ती तथा पौराणिक सांझ्य -- (लगभग ३००-२०० ई०-पूर्व ) महा- 
भारत तथा पुराणवर्ती सांख्य में वेदान्त का मिश्रण नहीं पाया जाता। इस सांख्य का अपना 
स्वतंत्र रूप है। 

३. चरक सांझ्य--चरक का सांख्य भी महाभारत तथा पौराणिक सांझ्य से वहुत-कुछ 
मिलता-जुलता है । पुरुष को अव्पक्ताल्था में मानना, तन्मात्राओं का सर्ववा अभाव स्वीकार 
करना तथा मुक्तावस्था में पुदप की चेववारहित दशा मानना आदि चरक सांड्य की अनेक 
विशेषताएं, महाभारत में भी उपलब्ध होती हैं ।* चरक पंचशिख के अनुयायी थे ४ 

४. प्रह्मतृत्र तथा सांस्यज्ञारिका झा पझय--( ३०० ई०-पू्वे से ३००) इस सांख्य 
की प्रधान विशेषता निरीशवरवाहिता है। इसमें 4क्कषति तथा पुरुष को चरमतत्त्व मानकर जगत्‌ 
की व्याख्या की गई है। 

५. विज्ञानभिक्षु द्वारा प्रतिपादित सांज्य--(१६ वीं शती) विज्ञानभिक्षु एक सामं- 
जस्यवादी दाश निक विद्वान थे। इन्होंने सांख्य में पुत: ईश्वरवाद की प्रतिष्ठा की थी तथा 
वेदान्त और सांख्य का सुन्दर सामंजस्य प्रस्तुत किया था। 

गुणरत्त ने ततस्वरहस्थदीपिका में मौलिस्य तथा उत्तर नाम के दो सांख्य सम्प्रदायों 
की चर्चा की है।+ मौलिक्य सांख्य के अनुसार प्रत्येक आत्मा के लिए एक पृथक्‌ प्रधान की 
कल्पना की गई है, जपताकि मौलिक्य नाम से ही विदित होता है । यह प्राचीन सांख्य का स्वरूप 
है। महाभारत तथा चरककालीन सांख्य भी मौलिक्य सांज्य का ही प्रतिरूप प्रतीत होता है। 
उत्त रसांख्य, सांख्यकारिका में वणित निरीश्वर सांज्य का स्वरूप है। यहां उत्तरसांज्य का ही 
तिवेचन हमारा प्रधान विपय है। 


सांस्यदर्शन और कार्यकारणवाद 


कार्य-कारण सिद्धान्त सांख्यदर्शन का प्रमुख सिद्धान्त है। सांख्य के कार्य-क्वारण 
सिद्धान्त के अनुम्तार का और कारण. में वस्तुतः जमिन्‍्तता है। कार्य अपने मूलरूप में 
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उत्पत्ति से पूर्व भी अव्यक्त रूप से कारण में वतं मान रहता है । इस प्रकार यह सिद्ध होता है 
कि कार्य की अव्यकत्ावस्था कारण तथा व्यवत्तावस्था कार्य है। अतः तत्त्वततः कार्य 253 
में भेद नहीं है । कार्य की सत्ता के अव्यक्तत रूप से कारण में रहने के कारण ही इस चिद्धान्त 
का नाम सत्कायंवाद है। इसे परिणामवाद भी कहते हैँ । क्योंकि सांख्य के अनुसार कार, 
कारण के परिणाम के अतिरिक्त और कुछ नहीं है। सांख्याचारय ईश्वरक्ृप्ण ने सांख्यकारिका 
की निम्नलिखित कारिका के अन्तर्गत कायं-क्रारणवाद के उनत सिद्धान्त की पूर्णरूपेण पुष्टि 
की है। उन्होंने लिखा है : 

असदकरणादुपादानग्रहलात्‌ सर्वंसम्भवाभावात्‌ । 

गवतस्य शवयकरणात्‌ कारणभावाच्च सत्कारयंम्‌ ॥ 

(सांख्यकारिका, €) 

ईदव रक्ृष्ण की उपयुवत्त कारिका के अन्तर्गत सांख्यरात्कायंवाद की समर्थक पांच युक्‍्तियाँ 
मिलती हैं : हि 

१. असदकरणात्‌--जों वस्तु कारण में पहले से विद्यमान नहीं है उसकी उत्पत्ति नहीं 
हो सकती | इस सम्बन्ध में वाचस्पतिमिश्र का यह कथन नितान्‍्त संगत प्रतीत होता है कि नील 
वस्तु को सहसख्रों शिल्पियों द्वारा भी पीत नहीं वनाया जा सकता।* यदि ऐसा हुआ होता तब 
तो आकाणकुसुम जैसे असम्भव पदार्थों की भी उत्पत्ति होने लगती । 

२. उपादानग्रहणात्‌--कार्य की सत्ता कारण के तत्त्वों पर पूर्णरूप से आाधारित होती 
है। जैसे, दूध से ही दही और तन्तुओं से ही वस्त्र की उत्पत्ति संभव है । अत: कार्य-कारण का 
सम्बन्ध नियत है । यदि ऐसा न हुआ होता तो किसी कारण से भी किसी कार्य की उत्पत्ति हो 
जाया करती । 

३. स्बप्ंभवाभावात्‌--प्र्तरें कारणों से सर्व कार्यो की उत्पत्ति कदापि सम्भव नहीं है। 

४. शबतस्य शवयकरणात्‌--शक्‍त कारण से ही शक्‍य कार्य की उत्तपत्ति होती है। 
इससे यह सिद्ध है कि कार्य की सत्ता कारण में अव्यकत रूप से वर्तमान रहती है । 

२. कारणभावात्‌--वस्तुतः: कार्य और कारण में ऐवय हैं। अव्यक्तावस्था में जो 
कारण है वही व्यक्तावस्था में कार्य है। इस प्रकार सृष्टि उद्भाव का परिणाम है और प्रलय 
अनुदुभाव का। अनुद्भावावस्था में काये कारण में ही लीन हो जाता है ।* 


प्रकृति 


दर्शन और साहित्य के विवेच्य विपयों में प्रकृति का प्रमुख स्थान है । अद्वेत वेदान्त में 
प्रकृति माया-रूप से वर्णित हुईं है। सांख्य में, अव्यक्त और प्रधान प्रकृति की अपर संज्ञाएं हैं 
व्यासभाष्प में प्रकृति की निम्नलिखित परिभाषा दी गई हैं 


“निःसत्तासत्तं निःसदसद्‌ निरसद्‌ अव्यक्तं अलिज्ठ प्रधानम्‌ ।”” 
| (व्यासभाष्य, २।१९) 
उपयुक्त परिभाषा के अनुसार न प्रकृति की सत्ता ही है और न असत्ता ही । न वह सदुरूप है और 
न असदुरूप। परन्तु इसका अर्थ यह भी नहीं है कि वह शशविपाण की तरह नितान्‍्त असदूरूपां 
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हैं। इसके अतिरिवत प्रकृति अव्यक्त एवं अलिंग है। साख्ययूत्र के अन्तगंत आचार्य कपिल ने 
सत्त्वरजस्तमसां साम्पावस्था प्रकृति: (सांख्यमूत्र ।६४) अर्थात्‌ सत्य, रज और तमोग्रुण की 
साम्यावस्था का ताम ही प्रकृति है, कहकर प्रकृति की परिभाया की है। सांख्यक्तारिका में 
प्रकृति को थहेतुक, नित्य, व्यापक, निश्क्रिय, एक, निराश्चित, लिगरहित, निरतयव, स्वतस्त्र, 
त्रिगुणात्मक, विवेकरहित, विपयरूया, सामान्य, अवेतन तथा प्रसवर्धामिणी कहा गया है।* 
प्रकृति-तत्व के बिना सांख्यदर्शन का शरीर उसी प्रकार निर्जीव है, जिस प्रकार माया- 
तत्त्व के बिना उद्वेतदर्शत का | ईश्वरक्षप्ण ने प्रकृति की मह॒ती उपयोगिता स्वीकार करते हुए 
उसकी बस्तित्व-सिद्धि के सम्बन्ध में निम्नलिखित युवितयां दी हैं : 

१. जगत्‌ की सत्ता सीसित है। सीमित वस्तु के लिए असीमित पदार्थ का ही आधार 
अपेक्षित होता है । सीमित का आधार सीमित कदापि नहीं हो सकता । 

२. सांख्यदर्शन के अन्तर्गत निविव गुणों की साम्बावस्था स्वीकार की गई है। जाग- 
तिक पदार्थों में त्रिविध गुणों की सत्ता सर्वत्र वतंमान रहती है। प्रत्येक पदार्ग सुख्र, दुःख तथा 
मोह का जनक है । अत: जगप्‌ के पदार्थों की उत्पत्ति का एक ऐसा मूल कारण होना चाहिए, 
जिसमें उक्त विशेषत्ताएं उपलब्ध हों । 

३. कारण दवित से कार्य की प्रवृत्ति प्रत्यक्ष सिद्ध है। यह शवित कार्य की अव्यक्ता- 
वस्था ही हैं। इसलिए समस्त कार्यो के जनक किसी अव्यक्त तत्त्व की कल्पना संगत ही है। 

४. कारण और कार्य की सत्ता पृथक-पृथक्‌ है। स्वयं कारण कार्य नहीं हो सकता। अतः 
जगत्‌-रुप कार्य के लिए प्रकृति-हप कारण का मानना नितान्‍्त युक्तियुक्त है। 

५. बिदव की एकरूपता के कारण समस्त विश्व का कोई एक ही कारण सम्भव है। 
बतः सांस्परदर्शन के अनुसार जगत्‌ का, प्रक्ृति का परिणाम होना युवितियुक्त ही है ।* 


गुण 


हमने ऊपर प्रकृति के त्रिगुणात्मक होगे की चर्चा की है। परन्तु सांख्य की गुण-सम्वन्धी 
मान्यता वैशेविक से भिन्‍त है। वाचस्पतिमिश्न के अनुप्तार सत्त्व, रज जौर तम को गुण कहने 
का यही तालय॑ हे कि वे प्रद्धति के स्वच्पावायक अंगरूप हैं और पुरुष के अर्थ को सिद्ध करने 
वाले हूँ | विज्ञानभिक्षु ने गुण की परिभाषा देते हुए कहा है कि पुरुष को वन्धन में डालने वाले 
त्रिगुणात्मक महरात्वादि के निर्माता होने के कारण ही इन्हें गुण कहते हैं। विनानन्नि्षु का 
कथन है कि जिस प्रागर गुण (रस्सी) के हारा पशु को बच्चन में बांधा जाता है उसी 
प्रकार सांख्य के गुण भी पुरुष को वन्चन में बांधने हैं।* महत्तत्त्व या व्यण्टिरुप से बुद्धि, प्रकृति 
का प्रथम विफार है। यही जगत्‌ की उत्तत्तिमें बीवरय है। प्रकृति का प्रवम विकार बुद्धि, 
सुस-ु.य एवं मोहस्वरूया है। बतः प्रकृति में भी इन गुणों का होता स्वानाविक है। यद्यति 
इन गुगों का प्रत्यक्ष नदी होवा तभाधि प्रक्षति के विकारों के द्वारा इनदी सत्ता सिद्ध होती है । 

प्रथम सत्वगुण प्रीतिरुपष, सपु तथा प्रकाथक है ।* दितीय रजोगृण दुश्णोत्यादक, चल 
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और उपष्टम्भक (कार्य का प्रवतेक) होता है। यही संसार की अखिल सक्रियता का मूल . 
रजोगुण के चलत्व के सम्वच्ध में आचार्य गौडपाद और माठर ने कई दृष्टान्त दिए हैं। गौडफ 
और माठर का कथन है कि बल का नशे में होता, लड़ना अथवा किसी पुरुष का ग्राम *. 
ओर जाने की आकांक्षा करना या किसी स्त्रीसे प्रेम करना रजोगुण की चलत्व सम्बनःन 
विशेपता के ही फल हैं । तृतीय गुण, तम्ोगरुण है। तमोगुण मोहरूव, ग्रुरत्वमय तथा बरणः 
होता है। सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ के कार्य क्रमश: प्रकाश, प्रवृत्ति और नियमन हैं ।* इन्हीं 
सुख, दु:ख तथा मान्य की उत्पत्ति होती है। सांख्य के उपयु कत तीनों गुणों का अस्तित्व पृथद्‌ 
न होकर उनमें अविनाभाव सम्बन्ध है ।रे अतः जगत्‌ का प्रत्येक पदार्थ त्रिगुणयुक्त है। यह 
बात दूसरी है कि किसी एक गुण के प्राधान्य के कारण कोई पदार्थ उसी प्रधान गुण के नाम से 
जाना जाता है। जिस वस्तु में जिस गुण की प्रधानता रहती है, उसी गृण का उस वस्तु में 
प्रकाशन होता है, अन्य युण उस वस्तु में गुप्त रूप से वर्तेमान रहते हैं। जिस प्रकार कि विश्राम 
करते समय मनुष्य में तमोगुण की प्रधातता रहती है और रजोगुण तथा सत्त्वगुण गुप्त रीति 
से वतंमान रहते हैं; चलते समय मनुप्य-शरीर में रजोग्रुण का प्राधान्य रहता है और तमोगुण 
की गुप्त स्थिति होती है।* ये तीनों गुण आपस में उसी प्रकार सम्बन्धित हैं जिस प्रकार 
दीपक में प्रकाश, तेल एवं बरतिका परत्पर सम्बन्धित हैं।५ पृथक्‌ रूप से कोई 
भी गुण अपना कार्य करने की सामथ्यं नहीं रखता। डा० बी० एन० सील का विचार 
है कि सत्त्वग्रुण में भौतिक विडत्व एवं गुरुत्वाकबंण का अभाव है । इसमें न अवरोधक शक्ति 
है और न क्रियाशक्ति । इसके विपरीत तमोगुण में भौतिक पिण्डत्व भी है और अवरोधक 
शवित भी । परन्तु सत्त्वगुण-प्रकाशित वुद्धिततत्व और तमोगुणवर्ती मौतिक तत्त्व में क्रियात्मकता 
का अभाव है | अतएव मात्र सत्त्व और तमस्‌ में उत्पादन की क्रिया का अभाव है। इस क्रिया- 
त्मकता की पूर्ति रजोगरुण करता है । रजोग्रुण ही शक्ति का मूल प्रवर्तक है| इसमें तमोगरुण की 
अवरोधक शवित को जीतने की ही शक्ति नहीं है, अपितु बुद्धि को भी तदपेक्षित शक्ति देने की 
सामथ्ये है ।* 

सांख्य के गुणों का यह वैशिष्ट्य हैं कि वे इन्द्रियातीत होने के कारण दृष्टि-पथ में नहीं 
भाते। उनका जो रूप दृष्टिगोचर होता है वह मायिक एवं तुच्छ है ।९ 


पुरुष 


सांख्यदर्शन के अन्तर्गत प्रकृति के अतिरिक्त दूसरा प्रमुख तत्त्व पुरुष है। यद्यपि प्रकृति 
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७. गुगानां परमं रूप न दृष्टिपथम॒च्छति । 
यत्तु दृष्टिपर्थ प्राप्त तन्‍्मायेव सुतुच्छुकम्‌ ।। पप्टितन्त्र 


दर्शन के क्षेत्र में अद॑तवाद का स्थान एप १६ 


और पुरुष के संयोग से ही संसार की सृष्टि होती है परन्तु फिर भी सांख्यद्शन के अनुसार 
पुरुष की विज्ेपताएं प्रकृति से एकदम विदद्ध हैं। सांख्य की प्रकृति यदि त्रिगुणात्मिका है तो 
पुरुष त्रियुणातीत, प्रकृति यदि विवेक-रहिता है तो पुरुष विवेकी, प्रकृति यदि विपय है तो 
पुरुष विपयी, प्रकृति यदि जड़ है तो पुवप चेतत और यदि प्रक्ृति प्रसवधर्मवाली है तो पुरुष 
अप्रसवर्धर्मी है ।* पुरुष के त्रिगुणातीत होने के कारण उसमें रजोग्रुण से उत्पन्न होने वाली 
सक्रियता का अभाव है । जतएवं वह अकर्ता है। परन्तु अकर्ता होते हुए भी पुरुष नित्यमुक्त होने 
के कारण मव्यस्थ अथवा साक्षी अवश्य है ।* सांख्याचार्यों ने पुरुष-सिद्धि के लिए निम्नलिखित 
कई युक्तियां दी हैं : 

१. समस्त जागतिक पदार्थ संवातमय हैं । अत: जगत्‌ के इस समस्त वस्तु-संचात का 
किसी अन्य के प्रयोजन के लिए होता स्वाभाविक है । अन्यथा इस वस्तु-संचात की उपयोगिता 
ही क्या होगी ? यह अन्य तत्त्व पुरुष है। 

२. संसार के समस्त पदार्थ त्रियुणात्मक हैं। अतः एक ऐसे तत्त्व की भी आवश्यकता 
है जो चिगुण-विरहित हो । 

३. प्रकृतिजन्य जड़जगत्‌ का चेतन अधिष्ठाता परम अपेक्षित है। राजा की तरह 
सांख्य का पुरुष भी अधिप्ठाता के रूप में जगत्‌ का नियन्ता है। 

४. संसार के समस्त विपय भोग-योग्य हैं। अत: इतका भोक्‍ता होना भी आवश्यक 
है 


५. मोक्ष के लिए प्रवृत्ति होना किसी ऐसे पदार्थ का सूचक है, जिसकी विवेषताएँ 
निगुणात्मक प्रकृति से विपरीत हों | यह पदार्थ पुरुष है ।* 
पुरुपबहुत्व 
वेदान्त के विपरीत सांख्यदर्दात पुरुपबहुत्व का समर्थक है। सांख्य का तक है कि 
जन्म-मरण की भिन्‍नता तथा त्रैगुण्य का विपर्यय पुरुषवहुत्व का साधक प्रमाण है। यदि एक 
रुप हुआ होता तथ तो समस्त पुरुषों का जन्म तथा मृत्यु एक काल में ही हुए होते। परन्तु 
ऐसा नहीं होता । इसके साथ ही साथ त्रगुण्य-विपर्यय होते के कारण पुरुषों में गुण-सम्बन्धी 
भिन्‍नता पाई जाती है। कोई पुरुष सत्त्ववहुल है, कोई रजोवहुल और कोई तमोबहुल । इसी- 


लिए कपिस, आयुरि, पंचशिख एवं पतंजलि आदि सांख्याचार्यों ने पुरुष-बहुत्व को स्वीकार 
किया 


प्रकृति, पुरुष एवं सृष्टि 


प्रकृति घौर परुपष का सम्बन्ध सांख्य की रहस्थभरी समस्या है । इन दोनों के संयोग 
सेहीसपस्टिदी उतत्ति होती है। परन्तु दोनों के संयोग में एक आपत्ति यह है कि दोनों ही 


विपरीत लक्षण बासे हैं। इस आपत्ति का समाधान सांख्य ने बढ़े सरल ढंग से प्रस्तुत किया है 
बन नम 
१. साॉस्यिकाशिया, ११ 

सांग्यका रिका, 


हैं, सॉसिप्रद्ा रिका, २७ 
४... शै।िए सैर : वाया फरीकणुतए, ४०, 7॥, ७. 42 


सांज्य ने प्रकृति और पुरुय का सम्बन्ध स्थापित करते हुए वन्धे और लंगड़े का रोचक दुष्टान्त 
दिया है। जित्त प्रकार अन्‍्चा व्यक्ति, जिसमें चलने की घक्ति तो है परन्तु जिसे मार्ग का 


2 


जान नहा है, लगड़ 5 किन, जिसमें चलने की थ कित नहीं है पर न्तु जिसे मार्ग का धान ठप 


सहायता से अपने स्वान पर पहुंच जाता है थौर उस लंगड़े ब्यवित को भी यथास्दान पहुंचा 
देता हैं; उसी प्रकार जच्चत्मिक्रा प्रकृति नीर्या 
के संयोग से कार्य में प्रवत्त होनी है ।! इस 
यह कि जड़ प्रकृति में सक्रियता कैसे सिद्ध इस घंका का समाधान के 
इंडवरक्ृप्ण ने धपनी सांस्थकारिका में दिखा है कि जिस प्रक्नार वत्म (कछड़ा) की बुद्धि 
लिए जड़ रूप पदार्थ दूथ में भी प्रवृत्ति दिखाई पड़ती है. उसी प्रकार जड़ प्रकृति में भी पुरुष 
के मोक्ष के लिए प्रवृत्ति दिखाई पड़नची है ।* प गे 
स्पप्ट दिल्वाई पड़ती है तो प्रकृति की ही सक्रियता में क्या आइचर्य ह्व। 

उपयुक्त अन्धे और लंगड़े पुरुष के दृष्टान्त के बनुसार चेतन पुरुष की अध्यक्षता में 
जड़ प्रकृति सृष्टि का कार्य करती है। प्राचीन सांख्य में प्रकृति और परुय के अतिरिक्त 
काल नाभक एक तृतांस तत्त्व को सी स्वीकार किया गया हैं । प्राचीन सांज्य के अनुत्तार दील 
ही प्रकृति के क्षोभ का कारण है । परन्तु परवर्ती सॉस्य के अ बुसार भ्रद्मति की प्रवृत्ति का 
कारण स्वभाव हैं। पुरुष के सामीष्य से प्रकृति में जो पथम विकार उत्पन्त होता 
ताम महत्तत्त्व हैं। इसी को व्यप्टि में दुद्धि कहते हैं । धर्म, ज्ञान, वैराग्य तथा ऐडवर्य सात्विक 
बुद्धि के गुण हैं तथा अवर्म, जज्ञाव, अवैराग्य थीर अनैश्वर्य तामसी दद्धि के। महत तत्व से 
अहंकार उत्तत्त होता है । अहंकार के वैक्षत (सात्विक ), तेजस (राजस ) तथा भूतादि (तामस ) 
रूप से तीन भेद हैं। तेजन की सहायता से साल्विक अहंकार से ११ प्रकार की इन्द्रियों--पाँच 
करमेन्द्रियों, पांच ज्ञानेन्द्रियों तथा मन की उत्पत्ति होती है। सांस्यदर्त्न के अनुसार सृप्दि के 
विकास का निम्न प्रकार है : 
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प्रकृति, पुरुष 
महत्तत्व 
देकार कार 
रेल लि: | | 
सात्त्विक राजस तामस 
| पंचतन्मात्रा सर 
| (शब्द, स्पशं, रूप, रस, तथा गन्ध तत्मात्रा) 
मच, पांच कर्मेन्द्रियां पंचमहाभूत 
(चक्ष, श्ोत्र, न्लाण, (आकाश, वायु, तेज 


रसना तथा त्वक्‌) जल तथा पृथ्वी) 





१. सांज्यकारिका, २१ 
२. सांख्यकारिका, ५७ 
है. श्रीमद्भागवत ३।६॥२ तथा विष्णुपुराण, प्रथमांश, २२ द्‌ 


दर्शन के क्षेत्र में अह्व॑तवाद का स्थान ८ २१ 


तथा पांच ज्ञानेन्द्रियां 
(वाक्‌, पाणि, पाद, 
पायु तथाउ पस्थ) 


इस प्रकार सांख्य में प्रकृति, पुरुष, महत्तत्त्व, अहंकार, तन्गाव्रा, पंचमहाभूत और 
एकादश इन्द्रिय, ये २५ तत्त्व स्वीकार किये गए हैं। 


मुक्ति 


जिस प्रकार अद्वतवेदान्त में जीव के वन्धचन और मोक्ष का कारण अविया है, उसी 
प्रकार सांख्यदर्श न में भी पुरुष के वत्धन और मोक्ष का कारण अविवेक है। जैसे कि अद्नैतमत 
में जीवों ब्रह्मेत नापर:' के अनुसार जीव ब्रह्म रूप है वैसे ही सांख्य का पुरुष भी स्वभावतः मुक्त 
है । पंरमाथेत: पुरुष का प्रकृति से कोई सम्बन्ध नहीं है। अविवेक के कारण ही पुरुष का 
प्रकृृति से सम्बन्ध होता है। पुदय और प्रकृति के इस अविवेकजन्य सम्बन्ध का यह फल होता 
हैं कि प्रकृतितन्य दुःख का प्रतिजिस्य पुरप में पड़ता है और इस दशा में पुरुष सांसारिक दुःखों 
का भोक्ता बन जाता है। इस प्रकार यदि अविवेकजन्य पुरुष और प्रकृति का सम्बन्ध बच्चन 
हैं तो विवेकजन्य पुरुष और प्रकृति का वियोग मोक्ष है।! विवेक-सिद्धि का उपाय व्यवत्त, 
अश्यवत तथा ज्ञ' (पुरुष) का ज्ञान है। इसका ज्ञान होने पर प्रकृति के व्यापार की निवृत्ति 
हो जाती है। यह स्मरणीय है कि प्रकृति का समस्त व्यापार पुरुष की युक्ति के लिए ही है।रे 
प्रकृति के व्यापार को स्पष्ट करते हुए ईर्बरकष्ण ने प्रकृति की उपमा एक नतंकी से दी है जो 
रंगस्थल में अपना नृत्य दिखाकर स्वतः निवत्त हो जाती है ।१ प्रकृति की सुकुमारता के विषय 
में कहा गया है कि वह ऐसी लज्जाशीला है कि एक चार पुरुष के सामने जनुभूत होने पर फिर 
मो कभी उपस्थित नहीं होती । प्रकृति की निवृत्ति हो जाने पर पुरुष की मुक्ति स्वतः 
द्वहै। - 82377 20 


जीवनमुक्ति ओर विदेहमुक्ति 


से अद्वेतवेदान्त की ही तरह सांख्य में भी जीवन्मुक्ति और विदेहमुवित, मुक्ति के दो भेद 
(लत हूँ। सांख्ष के अनुसार सुक्ति की अवस्था में पुरुष को यह दृढ़ ज्ञान हो जाता है कि 
_ स्वभावत: निष्क्रिय हूं, अकर्ता हूं तथा संग-रहित हूं ।/ यही जीवन्मुक्ति की अवस्था है। 
जीवन्मुवित के सम्बन्ध में कुम्भकार के चक्र का दृष्टान्त अत्यन्त प्रसिद्ध है। जिस प्रकार 
अवाल-व्यापर की तिबृत्ति के पश्चात्‌ भी चक्र पूर्वास्यारा के अनुगार कुछ काल तक चलता 
रहता है, उप्ती तरह प्रकृति की निवृत्ति हो जाने पर भी पुरुष प्रारुव कर्मों का सम्पादन करता 
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२४ ० अद्व॑तवेदान्त 


दर्शन में सृष्टि का कारण प्रकृति और पुझम का संयोग रूप अविवेक है। जैसे कि, वेदात्त में 
अविद्या-निवृत्ति होने के पश्चात्‌ जीव वन्‍्वन से गतत होआर ब्रद्महयता को प्रास्त हो जाता हु, 
उसी प्रकार साख्य में प्रकृति जौर पुरुष के पार्थदय का विवेक होने पर पुरुष कृति के वन्चन 
से मुक्त हो जाता है ।* इस प्रकार वेदान्त और शांख्य दोनों ही दर्गन-पद्धतियों में जगत्‌ की 
व्यावहारिक सत्ता का मूल कारण अविद्धा ही है । बोकि अवियेक नी क्षविद्या का ही रुय है । 

उपर्युवत तुलनात्मक विवेचन से यह सिद्ध होता है कि वेदास्त और सांख्य का मूल 
आधार वैदिक विचारवारा होने के कारण, आरम्म में इन दोनों का रूप समान ही था । परन्तु 
कालास्तर में इन दोतों की विचारदृष्टियों में भद हो गया। वेदान्ती तो पूर्णतया वे दिक मता- 
वतम्त्री होने के कारग अद्वेवत मत का मण्डन करता गया, परन्तु नांस्यवादी ने वैदिक पथ करो 
छोड़कर साधारणजनहिताय व॑दिक सिद्धान्तों में परिवर नि करना आरम्भ कर दिया। वेदस्त के 
एकात्मबाद के स्थान पर पुरुषबहुत्ववाद और जगयू की मासिक सत्यता की जगह अवित्य सत्वता 
स्वीकार करना सांख्य के प्रमुच परिवर्तन थे । 

अध्ययन की उक्त दुष्टि से बह ज्ञात होता है कि सांस्य और वेदान्त के सिद्धान्तों में 
अत्यन्त गहरा सम्बन्ध है । ओयनियद दान्त का प्रभाव भी त्ांस्य-म्विद्धान्तों पर स्पप्ड 
रूप से परिनक्षित होता है। परत्तु यह भी निःसंक्ोच स्वीकार करना चाहिए कि अद्वेत वेदान्त 
और सांल्यदर्गन के सूक्ष्म अध्येता के लिए इन दोनों दर्नन-पद्च त्तियों के चिद्धास्तों में पारस्परिक 
भिन्नता भी अत्यन्त मिलती है । 


हि] रू] ? ने 


 9॥ है ष्थ 


प्रद्देत वेदान्त और योगदर्श 


योगदर्शन की संक्षिप्त उपरेखा : सांख्य एवं योगदर्शन के सिद्धार 
साम्य है कि वाचस्पतिमित्र जौर विज्ञानभिक्ष प्रतति विद्वानों ने योग को 
सांज्य को निरीश्वर सांख्य कहा है ।* सर्वंदर्ग नसार गीता में तो स्ूष्ठ ही 
चुद्धि वाले ही सांख्य और योग, इन दोनों को अलग-अलग विरुद्ध फलदायक वतलाते हैं, विद्वान्‌ 
लोग नहीं ।* वंसे तो सांख्य और योग इन दोनों दर्जन-पद्धतियों के आधार कपिल थौर पतंजलि 
के सूत्र होने के कारण दोनों का पार्थक्य स्पष्ट है, परन्तु दोनों दर्णन-पद्धतियों में कोई मौलिक 
भेद नहीं प्रतीत होता । इन दोनों दशंच-पद्ध तियों में मेद-निरूपण करते समय विद्वानों की दृष्टि 
जेंसा कि आरम्भ में कहा गया है, ईश्वरव।द की ओर गई है| सांज्यदर्शन के सम्बन्ध में ईइवर- 
सम्बन्धी सिद्धास्त की चर्चा करते समय यह कहा जा चुका है कि सांख्य में भी व्यवस्थापक 
ईंदइवर की ओर संक्रेत मिलता है।* पर्चाद्र्ती विजानभिक्ष आदि ने तो सांझ्य में ईदवर की 
सत्ता स्पष्ट रूप से स्वीकार की ही है । इस सम्बन्ध में मेक्‍समूलर का कथन है कि सांख्य में 
ईश्वर के दिदृक्षु जन सांख्प के 'पुरुप' को देख सकते हैं ५ इसके अतिरिकत गीता में भगवान श्री 
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दर्शन के छ्षेत्र में अहतवाद का स्थान ए २५ 
कृष्ण ने सांख्स और गोग की एकता एक रांरयंच योग च वाद्कर रुपप्ड रूप थे प्रतिपादित 
की तो निःसं कोन स्वीनागर्य है कि सोगदर्शन को स्थिति भारतवर्ष में योगाम्यास एवं 
ध्यान के रुप में पुरातत काल से चली क्षा रही है । गीता में नी सोग की पुरातन कहा गया है ।* 
इसकी पुरातनता को सिद्ध करते हुए कृष्ण ने गीता में कहा है कि इस योग को मैंने सर्व- 
प्रथम सूर्य से कहा था, सूर्य ने अबने पुत्र मनु मे कहा, मनु ने अपने पुत्र देध्याझु से कहा। इस 
प्रकार क्षत्रियों की परम्परा से प्राप्त हुए इस योग को उत्तरकाल में रादधियों ने जाना ।* इसके 
पश्चात्‌ यह योग बहुत काल तक लुप्त हो गया ।* गीता के उवत उद्धशण से योग की प्राचीनता 
स्पप्ट कलकती है । 
योग शब्द का अर्थ 

सूत्रकार पतंजलि ने योग की परिभाषा 'योगश्चित्तवृक्तिनिरोध:* अर्थात्‌ चित्तवृत्तियों 
का निरोध ही योग है, कहकर दी है | इस छाह्द की निष्पत्ति 'युज्‌ धातु ( जिसफा प्रयोग समाधि 
अर्थ में होता है ) से होती है । वास्तव में योग का चरम उद्देश्य रामाधि ही है । योग के अर्थ के 
सम्बन्ध में प्रो० मैक्समूलर ने बड़ी गम्भी रता से विचार £ि । उन्होंने इस राम्त्रन्ध में इस 
घंका का समाधान किया है कि योग झब्द का अर्थ दो वस्तुओं का योग ( (०7) है भथवा 
वियोग (॥0%शांप्या) । प्रो० मैक्समूलर ने योग शब्द का क्र वियोग ही स्वीकार किया है ।* 
गी० मेवसमूलर यदि योग बन्द की निष्यत्ति 'युज' (समाधथी) से मान लेते तो उनके सामने योग 
के अर्व के विपय में उदस समस्या उपस्थित न हुई होती । संस्क्ृत-साहित्य के प्रत्षिद्ध जर्मन 
विद्वान्‌ बेबर ने भी जो योग का अर्थ संग्रोग दिया है, यह अयुवत है ।? क्योंकि योग का प्रतिपाथ 
जीव का किसी अन्य से संयोग न होकर आत्म-स्वर्पातवोध ही है। मंवसमूलर का 'वियोग' 
बर्थ संयोग की बपेक्षा कुछ अधिक उचित प्रतीत होता है, क्योंकि पातंजल योग-मार्ग में भी 
प्रकृति और पुरुष का वियोग तो मिलता ही है। वुत्तिकार भोज ने भी योगदर्शत के आरम्भ 
में मंगलाचरण करते समय पत्तंजलि के उक्त मत की ओर संकेत किया है । मेरे विचार से तो 
बाह्य वृत्तियों के विरोव और निरोध के फलस्वरूप रामस्त वृत्तियों और संस्कारों का प्रविलय 
दाने पर ही योग की उत्पत्ति होती है । अत: यदि देखा जाए तो योग वियोग का फल है न कि 
स्वत: वियोग ही । योग तो समाधि का ही स्वरूप है ।* 
बसे तो हठयोग, मंत्रयोग और लबयोग आदि योग के कई भेद मिलते हैं, परन्तु दार्श- 





१. गीता ५/५ 

२. योगः प्रोकतः पुरातन: | --गीता, ४३ 

३. गीता--४१, २ 
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पुंप्रकृत्योवियोगो5पि योग इत्युदितो यया ॥। (योगदर्शन, मंगलाचरण का ततीय इलोक ) 

६, योग: समाधि: | -योगभाष्य, ११ 


२६ छ अद्वनवेदान्त 


निक दप्टि से केवल पतंजलि के राजयोग का ही अधिक महत्व है। अतः यहां पाते जस दस के 
अनुसार ही योग की आारोचसात्मका रपनेशा दी जाएगी । 


योगदर्शन में खिच नाग स्वरूप 


योगदर्णन में चित ने मन, बुद्धि शीर झहं पर का सानाये &। चित बत्रियुमात्मक होते 
के कारण परिणामी है। सत्व, रम शीर सन - एस तीभो गयों के उद्रझ के अनुवार सचिन की 
निम्बलिखित तीन अवस्याय होती £ 

2. प्रस्पागील 
प्रकतियील 
« स्थितिथील 

प्रथम धयस्था का चिस सस्वप्रधान होना है झा रख भौर नम से संसनत टो हर अभधिमा 
आदि ऐश्वर्स का प्रेमी होना है । दितीय लब 


राग्य तथा अनैश्यर्य से संययस हो जाता है । यूतीय अबर- 


त्छ हे 





& 


प 
के अंथ से युवत्र होने पर चित स्वत प्रद्नाशमान होवा है तथा परम, शान, वैराग्य और ऐख्ब्र्य 
से व्याप्त होता है। प्रथम 'प्रस्याशील  सवन्‍ता भें सिने में वेबल ऐज्व् -प्राप्ति पी त्तीए इच्छा- 
ही रहती है, परन्तु वीसरी स्थिविशील अवस्था में चिल वो ऐेघ्दय की प्रालि हो जाती है । 
योगदर्ज त में विस की पाच भूमियां अवबा । ; फी गई हैं। ये भूमियां 
ऊाशिन्‍त, मूठ विश्लित्त, एकाग्र तथा विरद्ध है। एस वचनममियों का स्वृल्य-निधरित्न निम्न 
प्रकार से किया जाएगा . - 
(१) क्िप्व-- लि: का साधारण पर, चचल है। ज्षिताद 
ससार के सुख-दु खादि के लिए व्यधित रहना है 
प्राधान्य रहता है । 
(२) मूढ--चित्त की मूहावस्था में तमोगुण दंग उ 
जिवेक-शुन्पता रहती है। अन मूद्मवस्य्रा में विले 
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(३) विक्षिप्त--तस्ववैश्ञारदी के अस्तर्गत वाचस्पति मिश्र ने विक्षिप्त की परिभाषा 
'ज्षिप्ताद्‌ विजिप्टं विक्षिप्तम्‌ " कहकर दी है। टन परिभाषा के अनुसार विद्षिप्त 
की स्थिति क्षिप्त से विद्यिप्ट है । क्षिप्त की भवेक्षा विक्षिप्त की यह विशेषता हूँ 
कि क्षिप्त में तो रजोगुण का प्राधान्य रहता है, परन्तु विक्षिप्तावस्था में रजोगुण 
की अपेक्षासतोगुण का उद्रेक रहता है । सतोगुण के आधिक्य के करण विक्षिप्ता- 
वस्था का चित्त कभी-क॒भी स्थिरता घारण कर लेता है। इस अबस्था में दुःख- 
हक की ओर प्रवृत्ति न होकर चुख के साधनों की ओर ही प्रवृत्ति रहती है। 

उक्त तीनों अवस्थाएं समाधि के लिए अनपथोगी हो हेय हैं 

(४) एकात्र --एकाग्रावस्था चह्‌ बिक ह यों करा निरोध 

है, जिः शी बाह्य वृत्तियों फ़ा नि 








६: ताइच क्षिप्त यूई विक्षिप्तम्‌, एकाग्रं, निरुद्धमिति चित्तस्य भूमय: चितस्यावस्थाविशेषाः। 


५ --भोजवृत्ति, योगपुत्र १।१ 
२. तत्त्ववैशारदी, १।१ 5030 002 


दर्शन के क्षैत्र में अद्वेतवाद का स्थान ए २७ 


हो जाता है ।* 

(५) तनिरुद्ध-पांचवीं निरुद्धावस्था है। निरुद्धावस्था में चित्त के समस्त संस्कारों तथा 

समस्त वृत्तियों का प्रविलय हो जाता है।* 

उक्त अन्तिम दो ही चित्त की ऐसी भूमियां हैं जिनकी समाधि के लिए अपेक्षा है । 

योगसूत्र के लेखक पतंजलि ने चित्त की पांच वृत्तियां भी मानी हैं। ये पाँच वृत्तियां 
--प्रमाण, विपयंय, विकल्प, निद्रा तथा स्मृति हैं।* 

वृत्तियों का स्वरूप-विदेचन : वृत्तियां संस्कारों की और संस्कार वृत्तियों के निर्माता हैं। 
योगदर्शन में निम्नलिखित पांच प्रकार की वृत्तियां बतलाई गई हैं। 

१, प्रमाण : जहां तक प्रमाण वृत्ति का प्रदन है, साख्यदर्शन की तरह ही योग में भी 
प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द, ये तीन प्रमाण माने गए हैं। परन्धु योग के प्रत्यक्ष प्रमाण के सम्बन्ध 
में कुछ वेशिष्टय है । योगदर्शन के अनुसार चित्त इन्द्रिय-्डार से बाहुर जाकर वस्तुओं के 
साथ उपराग प्राप्त करता है और विपयाक्रार हो जाता है। इस प्रकार वस्तु के आकार को 
प्राप्त जो चित्तवृत्ति होती है वही प्रत्यक्ष प्रमाण है। उदाहरण के लिए, वस्तु के आकार को 
प्राप्त चित्तवृत्ति में जहं चट॑ जानामि' जर्घात्‌ में घट को जानता हूं, इस प्रकार चंद का साक्षप्ततार 
होता है। अनुमान तथा शब्द प्रमाण के सम्बन्ध में सांख्य और योग दोनों में ऐकमत्य है। 

२. विपर्यय : सूत्रकार पतंजलि ने “विय्रयों मिथ्याज्ञानम्‌! (योगसूत्र १८) की 
उक्त के द्वारा विपर्यय को मिथ्या ज्ञान का रूप दिया है।इस जिपयंत्र के अन्तर्गत संणय भी 
आता है। 

३. विकल्प : विकल्प की उलत्ति शब्द-ज्ञान से होती है, परन्तु विकल्प में सत्य ज्ञान 
की शून्यता रहती है । उदाहरणा्थ, घशश्यृंग को सुनकर झत्दा्ध का ज्ञान तो होता है, परन्तु 
उपमें वस्तु के सत्य ज्ञान की शुन्व॒ता ही रहती है, बयोंकि शश (खरगोश) के सींग नहीं देखे 
जाते। भाष्यकार व्यास ने विकल्यवृत्ति का स्वष्टीकरण करते हुए चंतन्ययुकत पुरुष का 
दृष्टान्‍्त दिया है । उनका कथन है कि चैतन्य पुरुषस्प स्वरूपम्‌ अर्थात्‌ पुर ' का स्वरूप 
चंतन्य है, इस बावय में पुरप और चंतन्य इव दोनों की भिन्‍नता प्रतीत होती हू, परस्सु 
वास्तव में बदि देखा जाए तो चैतन्य से चैतन्यात्मक पुरुष कदापि भिन्‍न नहीं हैं।/ जतः इस 
वानय से उत्पन्त वत्ति विकल्प रूप है । 


२८ 9 भद्देतवेदान्त 


उपयुक्त पाँच चित्तवृत्तियों के निरोध से ही तत्त्वज्ञान होता है और दुःख की आत्यंतिकी 
निवृत्ति होती है। इन्हीं वृत्तियों के विरोध को योग कहा गया है। योगदर्शव के अनुसार चित्त- 
वृत्ति के विरोध के उपाय अभ्यास तथा वैराग्य हैं। वैराग्य के द्वारा चित्तरूप नदी का पापण्नोत 
रोका जाता है और विवेक-दर्शन के अभ्यास से विवेक-स्रोत का उद्घादन होता है। अतएवं 
पैराग्य और अभ्यास चित्तवृत्ति के निरोध के मूल कारण हैं । 

संस्कार : जैसा कि कह चुके हैं वृत्तियों से संस्क्रार और संस्कारों से वृत्तियों का निर्माण 
होता है। जब चित्त में वृत्तियां उत्पन्न होकर क्षीण हो जाती हैं तो वे अपने सूक्ष्म रूप में, 
संस्क्रार रूप में शेप रह जाती हैं। इस प्रकार वृत्तियां संस्कार की निर्मात्री हैं। इन संस्कारों से 
ही उद्वोधन-हेतु की उपस्थिति में बृत्तियों का निर्माण होता है । इस श्रकार संस्कार और 
वृत्तियों का यहु चक्र सतत चलता रहता है। 


योगदर्शन का क्लेश-सम्बन्धी दुष्टिकोण 


योगदर्शन के अनुसार मिथ्या ज्ञान के कारण ही चित्त में बलेश की उत्पत्ति होती है । 
थोगदशेन के भाष्य में कहा गया है फ़ि क्लेश ही युगों के अधिक्रार को दृढ़ बनाते हैं तथा महत्‌ 
तत्त्व एवं अहंकारादि की परम्परा से परिणाम को स्थापित करते हैं। क्लेश ही आपस में अनु- 
ग्राहक बतकर कर्मों के फलों--जा।ति, आयु तथा भोग--को निप्पन्त करते हैं ।* क्लेश और 
केमे आपस में एक-दूसरे के सहथोगी हैं। कर्म बलेशों के उत्पादक हैं तथा क्लेशों से कर्मो का 
उदय होता है । ये क्लेश निम्नलिखित पाँच है : 
अविद्या 
« अस्मिता 
राग 
देघष और 
« अभिनिवेश 
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अविद्या : अविद्या अज्ञान का स्वरूप है। अविद्या के सम्बन्ध में योगदर्शन के भाष्य- 
कार व्यास ने कहा दै कि अनित्य, अशुचि, दुःखरूप तथा अनात्म वस्तुओं में नित्यता, शुचिता 
सुखता तथा आत्मता को बुद्धि रखना अविद्या है।* यद्टी अविद्या बलेश-सन्तान का बीज है 

था त्रियाक के साथ कर्मानव की उत्तादिका है। अविद्या का विस्चत विवेचन आगे अद्वत वेदान्त 
की अविद्या से तुलना करते समय किया जायगा। 

: अत्मिता : अस्मिता का साधारण अर्थ अहंबुद्धि है। दक और दर्श्षवशवित की 
एकात्मता अस्मिता है। दृकशवित पु्प है तथा दर्शनशवित बुद्धि है। ये दोनों भिन्‍न-भिन्‍न हैं, 
परन्तु इन दोनीं वी एकात्मता स्वीकार करना ही अस्मिता है। इनमें पुरुष भोक्‍ता है तथा 
बुद्धि भोग्य। भोवता ओर भोग्य की एकत्व कल्पना से ही भोग की कल्पना होती है.। उन दोनों 
के स्वरूप का ज्ञान (भिन्‍नता का ज्ञान) हो जाने पर तो कैवल ये ही हो जाता है ।* 

३. राग: सुखोत्यादक वस्तुओं में जो लोभ या तपष्णा उत्पन्त होती है, उसे राग कहते हैं । 





१. योगभाष्य, २। 


२. अनित्वाशुचिदु:खानात्मसु नित्य शु चिसुखात्मख्यातिरति 


वबद्या । --योगभाष्य, २।५ 
योगभाष्य, २।६ के 
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व 


४. हेंप : दःखाभित्र पुरुय को दुःख की स्मृति के आधार पर दुःख के साधनों के सम्बन्ध 
में जो छोब की भावना उतान्न होती है, उसे ठप कहते हैं 


स्व्रान्नाावितक्र हा से होता है। अभितिवेश (मत्युनय) के सम्बन्ध में भाष्यकार का यह मत 


कुद्ध संदिव प्रतीत होता है कि जिस प्रकार अत्यंत मूद्ध प्राणियों को मृत्युभव लगा रहता 
है, उमती प्रकार यूर्व और पर के अस्त को जानने । वाले विद्वानों को भी मृत्युभय बना रहता 
है। बने मत के समर्थन में भाप्यकार का कथन है कि कुगल और अकुशल दोनों में ही मृत्यु 
दुःख के भनू भव के कारण उत्वच्त द्वोते वाली यह (मृत्युमव की) वासना समान ही है।* भाष्यकार 


के उक्त मत में यद् अंग समुचित नहीं प्रतीत होता कि विद्वान को भी मृत्यु-भय बना रहता है। 
भाष्यकार के नत के सम्बन्ध में उदत शंका बाचत्यति विश को भी हुई थी। उन्होंने कहा था 
कि यह तो ठीक है कि अजानी को मृत्यु का मय रहता है, परन्तु यह उचित नहीं प्रतीत होता 
कि ज्ञानी में भी मृत्युमव बता रहता है । जानी में तो ज्ञान के द्वारा मृत्यु-भव की वासना का 
विश्व॑स हो जाना चाहिए ।* मेरे विचार से, [द्रान से भाग्यकार का अभिव्रा व्यवित से 
प्रतीत होता है जिसे आन मानिक या बाबिक ज्ञान तो है, परन्तु अनभव नदीीं । अत: कवल्यो- 
पतियद्‌ में परमतत्तव के वेता जिस विद्वान की चर्ना दी गई है? उससे भाप्यकार का तात्पर्य 
नहीं प्रतीत होता । विना समाधि आदि अवुभव के मृत निवारण नहीं हो सकता । 
उननियद्‌ में तो स्वप्ट ही कहा गया है-- 

नाथमात्मा प्रवचनेन लम्यः न मेबया न बहुधा श्रुतेत ।! (कठोपनिपद्‌, १३२२३) 

इस विवेचन से यह सिद्ध होता है क्रि वविद्वात' शब्द का भाष्यक्रार-सम्गत अथ परम- 
तत्त्ववेना ग्रे नहीं है, अपितू नास्त्रों के जाता माच से है 


योग के साधन 


पात॑जल योग में योग के आठ साधनों की चर्चा की गई हैं।* ये साधन--यम, 
तवम, जासन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान तथा समाधि हैं । थे आठ साधन योग के 
अंग भी कहलाते हैँ । इस स्थल पर इन योगांगों का संक्षिप्त विवेचन किया जायगा | 
१. यमन: यम का अर्व संबत है। यम्र के अहिंसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य तथा अप्रतिग्रह, 
थे पाँच भेद है । 
२. नियम: नियम के भी झोच, सन्तोय, तप, स्वाव्याय तथा ईश्वर-प्रणिवान रूप से 
पाँच भेद हैं 
- आसन : योगदर्धान में स्थिर तथा सुख प्रदान करने वाले बैठने के प्रकार को लासन 
कहते हैं । उपासना में वासन-सिद्धि की अत्यन्त उपादेयता हैं। आसनसिद्धि चित्त 
की एकाग्रता में अत्यन्त सहायक होती है। हृठयोग प्रदीषिका के अन्तगंत पद्मासन, 
सिद्धासन, घीर्यासन आदि आसनों का विस्तुत वर्णन मिलता है। 
समाना हि कुणलाकुनलयवों मरणदु:खानुभवादियं वासना | -योगसूच्रभाष्य,२।६ 
तत्ववनारदी, २६ 
के बल्योपनियद, १।१ 
« योगमूत्र, २२ 
स्थिरसुख मासनम्‌ | --योगसूत्र, २।४६ 
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४. प्राणायाद : इवास ओर प्रदवास के गतिनवच्छद का नाम द्राद्यायाम हू । वाह्म 
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समान ही है। विदेहावस्था वाले अवधि की समाप्ति होने पर पुत्र: संसार-दशा में आ जाते हैं। 
जअव्यवत, महत्‌ अहंकार तथा पंच तन्सान्नाओं में से किसी एक की आत्मा मानकर उसकी उपा- 
सना से वासित अन्तःकरणवाले जीव-शरीर का पतन हो जाने पर उपयुक्त अव्यवतादि में से 
किसी एक में लीन हो जाते हैं । यह जीवों की प्रकृतिजयावस्या है। प्रकृतिलयावस्था में विवेक- 
स्वाति को न प्राप्त करके भी ये जीव अपने-भापको कैवल्य का प्राप्त करने वाला समभते हैं । 
अवधि की पूर्ति होने पर ये जीव भी फिर संसार-दशा में जा जाते हैं । तत्त्ववे शारदीकार 
वाचस्पति सिश्र ने इस सम्बन्ध में एक दृष्टान्त देते हुए कहा है कि जिस प्रकार वर्षा के समाप्त 
हो जाने पर मिट्टी में मिला हुआ मेंढक वर्षा के होने पर फिर अपने शरीर को धारण कर लेता 
है, उसी प्रकार अवधि की समाप्ति होने पर प्रकृतिलीन जीव भी पुत्ः शरीर धारण कर 
लेता है ।रे 

असम्प्ज्ञात समाधि का दूसरा भेद 'उपायप्रत्यय' है । 'उपायप्रत्यय/ ही समाधि का 
वास्तविक स्वहूप है। उपाय का अथं प्रज्ञा या शुद्ध ज्ञान है। ज्ञान का पूर्ण उदय तथा वृत्ति- 
निरोध के होने पर जो असम्प्रश्ञात समाधि होगी है उसी का नाम उपायप्रत्यय' है। समाधि 
की इस अवस्था में ज्ञान का उदय होने के कारण समस्त संस्कारों का दाह हो जाता है । इसके 
परिणामस्वरूप संस्कारजन्य अविद्या एवं तज्जन्य कलेशों का विनाश हो जाता है। भव-प्रत्यय 
में भी अविद्या की निवृत्ति होती है, परन्तु क्षणिक । इसके विपरीत उपायप्रत्यय में अविद्या की 
भात्यस्तिकी नियुत्ति हो जाती है। बौद्ध दर्शन में प्रतिसंख्यातिरोध और अग्रतिसंख्यानिरोध की 
विचारदृज्टि योगदर्शन-सम्मत समाधि की उक्त अवस्थाओं के समान ही है। महाँय पतंजलि 
ने उपायप्रत्यय समाधि के--भद्धा, वीय॑, स्मृति, समाधि तथा प्रज्ञा--ये पंच साधन बतलाये 
हैं।' भाष्पकार ने श्रद्धा को तो माता के समान थोगी की कल्याणकारिणी कहा है।* 

उक्त दृष्टिकोण के अनुसार विचार करने पर यह पता चलता है कि असम्प्रज्ञात समाधि 
के अन्तर्गत आनेवाली 'उपायप्रत्यय' समाधि ही योगदर्शत के साधक का सर्वोच्च लक्ष्य है। 
इसी में 'योगश्चित्तवृत्तितिरोध:' (यो० सू ०, ११२) के साथ-साथ तदा द्रष्टः स्वरूपेडवस्थानम 
(यो० सू०, १३) की चरितार्थता होती है । 
ईंब्वरसम्बन्धी मान्यता 


योगदर्शन की ईश्वरसम्बन्धी मास्यता सांख्य से विशिष्ट है। योगदर्शन के अन्तर्गत 
पांच सूतों में ईश्वरसम्वस्धी वर्णण मिलता है।र इत सूच्रों में एक सूभ-- क्लेशकर्मबियाका- 
शरयरपराभृष्ट: पुरुपविशेष ईश्वर: (यो० सू०, ११ ४) के अच्तर्गंत ईश्वर की परिभाषा भी 
नियद्ध है। इत सूत्र के अनुसार अविद्या, अस्मिता, राग, हेप तथा अभिनिवेश--इस पंचक्लेशों, 
फ्प एवं पापकर्मों, कर्मों से उत्पन्न --जाति, जायु तथा भोगरूप फलों तथा तदुत्पन्न वासनाओं 
क्च््व्च्च्््््लजजजत न +त+न>+ 


- तत्ववेशारदी, ११६ 

« योससूत्र, १३२० 

* सा हि जननीव कल्याणी योगिम पाति । +योगसूत्रभाष्य, १२० 

« ईश्वरप्रणिघानाद्या। --यो० सू०, १।२३; 
क्लेशकर्म विपाकाशयै रपरामृथ्ट: पुरुपविशेष ईश्वर: | --यो० सू ०, १२४ 
तेपःस्वाध्यायेश्वरप्रणिधातानि क्रियायोग:, (यो० सू०, २१); समाधिसिद्धिरीइवरप्रणि- 
धानात्‌ (यो० सू०, २।४५) , शौचसन्तोपतप: स्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानि नियमा: । 

ऊझयो० सू०, २३२ 


र्ल्डू >श0 ( >छ 


३२ ए अद्वतवेदान्त 


से असंस्पृष्द एक विश्येप प्रकार के 'पुर्ष' को ईइवर कहते हैं। पतंजलि का ईइवर को मी पुरुप- 
विशेय' की संत्रा देता यह सिद्ध करता है कि वे सांह््य के साथ योग का सामंजस्य बनाये रखना 
चाहते थे। ईइ्वर-सम्बस्धी विचार की दुष्टिसे ईश्वरप्रणिवानाद्ा (यो० सू० शर२३) 
सूत्र अधिक महत्त्वपूर्ण है। इसका तात्पर्य है कि समाधिलाम ईइवरप्रशिवान से होता है । 
प्रणिवान का तात्यय भक्ति-विजेय, विशिष्ट उपासना तथा वियपय-सुखादिक फल की इच्छा न 
करते हुए समस्त क्रिया 





ईंदवर में समपंण से है ।' इससे ईश्वर का सयुण एवं उपास्य रुप 
योगदर्शन में सर्वोच्च सत्ता ईश्वर की ही मानी गईं है। इस 

व तथा नर्वाध्रिष्ठातृत्व है । ईडइवर से अधिक ऐश्वर्यत्राली 
और दूसरा कोई नहीं है। वह सदा ऐद्वर्यंसम्पन्न तथा सर्वदा सुक्त 
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पुरुषों की अपेल्षा वेथिप्ट्य होने के कारण हा उस्त 
पुरुय-विशेप कहा गया है | ईश्वर के इस वैजिष्ट्य का निम्नलिखित स्वरूप मिलता है--- 


पुरुष की अपेक्षा 'पुरुपविशेष' ईइवर की विशेषताएं 
(क्व) जीव प्राकृृतिकरे, वैकारिकों तथा दाक्षिणिक" वन्धनों से सुवत होकर 'किवलीपुरुप' 
बनता है, किन्तु ईइवर सर्वेथा वच्चनरहित है । अत: ईदवर किवली' पुरुष से भिन्न है।* 
(ख)' पुरुष विशेष'--ईइवर मुक्त पुरुष से भी भिन्‍न है। इसका कारण यह हैं कि मुक्त 
पुरुष पहले बंबन में रहते हैं और तत्वव्चात्‌ मुक्त होते हैं, परन्तु ईइवर सवेदा मुक्त है । 

अनः ईदवर मुदत पुरुप से भिन्‍त है । 

ब्वर प्रकृतिलीन पुरुष से भी भिन्न है क्योंकि प्रकृतिलीन पुरुष या तो शरीर के नाश 

प्रकृति में लीन हो जाता है अथवा मुक्तवत्‌ होकर पुनः हिरप्यगर्भ के स्वरूप को 

स प्रकार प्रकृतिलीत पुरुष का उत्तरकाल में वन्चन सम्भव है, परल्तु 

ईश्वर सवंदा ही बन्धन से मुक्त है। इसीलिए ईव्वर प्रकृतिलीन पुरुष से भी भिन्‍त है| 
योगदर्शन में ईइवर का 'प्रणव” नाम दिया है। 
ईंदवर की उपयु कत विज्वेयताओं से यह विदित होता 

हुए भी पुरुष के लक्षणों से सर्वथा भिन्न लक्षणों वाला है । 


जेसा कि डा० राधाकृष्णन का विचार है, पातंजलयोग-सम्मत ईदवर का विवेचन सरल 


नहीं हैं! प्री ० नावें ने भी पतंजलि के सगुण ईइवर की जालोचना की है ।“ इस सम्बन्ध में प्री ० गार्वे 
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कि ईइवर 'पुरुषविज्ञेय' होते 








१. भोजवृत्ति, यो० सू ०, १।२३ 

२. योगसूत्रभाष्य, १२४ 

३. जड़ प्रकृति को ही आत्मा जानकर उसमें लीन हो जाना प्राकृतिक वन्चन है । 

४. महत्तत्व आदि विकारों को ही आत्ना समझना और उसमें तन्‍्मय हो जाना वैकार्रिक 
वन्बन है । 

५- आत्मा के वास्तविक स्वरूप को न जानकर यज्ञादि कर्म करने में सदा निरत रहना दाक्षिणिक 
बन्‍्धन है । 

६. योगभाप्य, १।र२४ 


> रीवरबीवादिंओयवक : उफ्रतांबत श््रोौ०5०7४ए9, ७०१. व], ७. 370 
प परफिद एमस6050एाए ० #सलंटनत सएाता9, छ. ॥5 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वै॑वाद का स्थान ८ ३३ 


फा कथन है--कि पत्तंजलि ते अपने योगसूत्र में (योगसूत्र १॥२३, २७ तथा २॥१,४५) जो 
शारीरिक ईश्वर की स्थापना की है उसका सामंजस्य योग के अन्य सिद्धान्तों के साथ घटित 
नहीं होता । वास्तव में पातंजल योग के अन्तगंत ईशइवर की स्थिति अन्यन्त शोचनीय है । पात॑- 
जल थोगदर्शन के अतुसार ईदवर सर्वोच्च एवं सर्वज्ञ तो है परन्तु वह मुमुक्षु को साक्षात्‌ मोक्ष 
प्रदान नहीं करता । बहु तो भक्त के मोक्ष-पथ में सौविध्य मात्र प्रदान करता है। इसके अति- 
रिवत योग का ईइवर जगत्‌ का सष्टा एवं संरक्षक भी नहीं है ।* यहां यह भी समझ लेना 
भाहिए कि योग-प्रतिपादित ईश्वर वेदान्त के ब्रह्म से नितान्‍्त भिन्न है। इसी दृष्टिकोण से 
मेक्समूलर ते राजेन्द्रलाल मित्र द्वारा किए गए---/ईदवरप्रणिधानाद्वा' (योगसूत्र, १२३) सूत्र 
के अनुवाद (/0८ए०४०४ ५० ७००) को असंगत कहा है।' इस स्थल पर इससे मैक्समूलर 
का यह कथन प्रतीत होता है कि ब्रह्म-वाचक “गॉँड' शब्द का प्रयोग योग के ईश्वर के लिए 
अनृपयुकत है । विद्वान्‌ रूनिस के मतानुसार भी मैक्समूलर का मत ही उचित प्रतीत होता है, 
पयोंकि हूनिस ने गॉड शब्द का अर्थ सर्वोच्च शक्ति ही ग्रहण किया है ।* सके 

कदाचित्‌ उपयु कत "आपत्ति से बचने के लिए ही हार्व्ड यूनिवर्सिटी के प्रो० वुड्स ने 
उतत सूत्र का अनुवाद करते हुए मूल सूत्र में प्रयुक्त ईश्वर शब्द के स्थान पर रोमन में ईश्वर 
शब्द का ही प्रयोग किया है। प्रो० बुड्स का अनुवाद इस प्रकार है : 

07 (एकव्टापबात0) 48 ॥भांग्रत्त 9ए १6ए०णा ६० पल [5एशब (४०००५, 
१0०8० 8एछ07 ० एशक्सुंश, 9, 48). 


योग का मुवित-सम्बन्धी सिद्धान्त 
पतंजलि ने अपने योगसूत्र में 'सत्त्वपुरुषयों: शुद्धिसाम्ये कैवल्यम्‌! (३।४६) सूत्र के 
अन्तर्गत कैवल्य अर्थात्‌ मुक्ति की परिभाषा देते हुए कहा है कि बुद्धिसत्त्व तथा पुरुष की जो शुद्धि 
एवं सादृश्य है वही कैवल्य है! समस्त कर्त त्वाभिमान की निवृत्ति के रा अपने कारण में लय 
ही जाना बुद्धिसत्त्व की शुद्धि है ऐं शुद्ध होने पर वुद्धिसत्व रज एवं तम से अनावृत हो जाता 
है तथा पुरुष की अन्यताप्रतीति के फलस्वकूप क्लेश बीजदग्ध हो जाते हैं। पुरुष की शुद्धि 
उपचरित भोगों का अभाव है ।£ पुरुष इस अवस्था में केवल 'चिति' शक्ति के रूप में वर्त- 
मान रहता है तथा आधिदेविक, आधिभौतिक और आध्यात्मिक दुःखों से सर्वथा मुवत्त होता 
। यही पुरुष की कैवल्य की स्थिति है। ईशइवर अथवा अनीहवर, ज्ञानी अथवा अज्ञानी सभी 
की कैवल्य-स्थिति सम्भव है। 


नद्वत वेदान्त तया योगदशन की तुलनात्मक समीक्षा 
भईटत वेदान्त तथा योगदर्शन के सिद्धान्तों के आलोचन से जात होता है कि इन दोनों 


37. - “कल शशिलल मद लीजट जज 
* सै 20७ : 7 07/0प एप्त,0$0ए्ज९, ए०, ॥7, 9. 09, 

* रीई44 3400 ; कप एचा050एस्‍9, रण. गा, 9. )27. 
* चित : पसड एए0706ए५ 07 एजा,050एप्नए, 9. 8. 
* राजमात॑ण्डवृत्ति योगसूत्र, ३४४६ 

» गोगसूत्रभाष्य, ३३४५४ पाणिनि आफिस, इलाहाबाद १६२४ 
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३४ ० धद्देत-वेदान्त 


सिद्धान्दों में अत्यन्त साम्य है । यह तो स्पष्ट ही है कि अद्वत बेदा न्त के प्रस्थावक आचाये शंकर 
एक महान्‌ योगी थे। अपने योगवल से ही जआचाय॑ ने मंडनसिश्र की अर्धागिनी (भारती) 
को पराजित करने के अर्थ उनके कोकयास्त्र के प्रश्नों के उत्तर देने के निमित अपने णदीर को 
तोनमंदा-तटवर्ती वन में अपने पद्मगादादि शिष्पों को समगित कर दिया था और अपना जीव 
उसी समय मुत्यु की प्राप्त राजा अमझक के शरीर में डाल दिया था। इतता ही नहीं, यह प्रसिद्ध 
है कि शंकराचार्य ने अपने जीवन के अच्तिम दाल में केदारनाय में जाकर समाधि ल्नी धी। 
आज भी उस स्थान पर शंकराचार्य की समाधि बनी हुई है । इससे यह सिद्ध होता है कि शेकरा- 
चार्य अद्वेत वेदान्त के प्रस्थापक होने के साथ-साथ योग के भी पूर्णतया समर्थक थे। इस स्थल 
पर अद्वत वेदान्त और योगदर्शन के सामंजस्यमूलक अध्ययन के द्वारा साम्य में एवं विरोध के 
आधार पर दोनों का पारस्परिक सम्बन्ध एवं प्रभाव देखना है । 


बद्वत वेदान्त और योगदर्शन में चित्तवृत्ति-निरोध का साम्य 


पातंजल योग की विवेचना करते समय, अभी यह कहा जा चुका है कि चित्त वृत्ति- 
निरोध का नाम ही योग है (योगश्चित्तवृत्ति तिरोधः--यो० सू० १॥२)। यह चित्तवृत्ति-तिरोध 
अह्दती के लिए भी अनिवायंरूप से अपेक्षित है। चित्तवृत्ति का निरोध किये बिता मोक्षो- 
पलव्धि असम्भव है। चित्तवृत्ति का निरोध होने पर ही चित्त-प्रश्मान्ति होती है और मुमुक्षु की 
पात्रता का श्रीगणेश होता है। अतएवं शंकराचार्य ते उपदेशसाहस्ी में स्पष्ट ही कहाहै कि 
“जिसका चित्त प्रशान्त हो, जिसने इंद्रियों को अपने बद्ञ में कर लिया हो, जिसका अन्तः:करण 
पूर्णतया शुद्ध हो, जो पूर्वोक्त बातों--(काम्य-निपिद्धवर्ज नपूर्वक नित्यादि कर्मों) का अनु- 
पध्ठात करता हो; जिसमें विवेक-वेराग्यादि गुण वर्तमान हों, जो ग्रुरु का अनुगामी हो और जो 
गुरु-वाक्यों में श्रद्धा रखता हो, ऐसे मुमुक्षु के लिए ही आत्मज्ञान का उपदेश देना चाहिए।'१ 
सदानन्द ने भी वेदान्तसार में वेदान्तविद्या के अधिकारी के लिए विराग, शम, दम, उपरति, 
तितिक्षा, समाधान, श्रद्धा तथा मुसुक्षत्व की आवश्यकता बतलाई है। इनमें शमादि चार 
समाधानों, श्रद्धा तथा मुसुक्षत्व को साघन-चतुप्टय भी कहते हैं। साधन-चतुष्टय के अच्तगेंत 
गृहीत---शम के अनुसार श्रवण एवं मननादि से भिन्न विषयों से मन्‌ का निग्रहु किया जाता 
है--शमस्तावच्छुबणादिव्यतिरिक्तविपयेम्यो मतसो निग्रह: ।९ इसके अतिरिक्त साधनचतुष्टय 
के भत्त्तगंत परिगणित अन्य स्थितियां भी मनोनिग्नह या चित्तवृत्ति-निरोध के ही फलस्वरूप हैं । 
इस प्रकार यह तो स्पप्ट ही है कि अद्वेती मोक्षोपासक के लिए भी चित्तवृत्ति-निरोध का उतना 
ही महत्त्व है जितना एक योगी के लिए है। 

गई त वेवान्त और योगवर्शन में अविद्या क्षा स्वछुप : अविद्या-सम्बन्धी सिद्धान्त अद्देत 
वेदान्त का मूल सिद्धान्त है। अविद्या एवं मायाबाद के सिद्धान्त के आधार पर ही शांकर अद्देववाद 
का ढांचा खड़ा किया गया है। अविद्या अज्ञान का पर्यायवादी शब्द है। अद्वेत वेदान्त में अविद्या 








९. अशात्तचित्ताय जितेन्द्रियाय च प्रहोणदोपाय यथोवत॒कारिणे | 
ग्रुणान्वितायानुगताय. सर्वेदा प्रदेयमेतत्सत्त ममशवे 
(उपदेश साहजी, पाथिवप्रकरण, ७२ 
२. चेदान्तसार--..४। हज या / ७२) 


दर्गन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान ०७ ३४ 


बयत्रा अज्ञात की वावरण और विक्षेप रूप दो शक्तियां स्वीकार की गयी हैं।' आवरण- 
शक्तित के द्वारा वस्तु वन्यथारूप से भासती है। इस प्रकार आावृतिझख्या अविश्वा अव्यारोपवाद 
की जननी है। अव्यास का लक्षण अद्वैत वेदा्त में 'अव्यासों नाम अतस्मिस्तदुवुद्धि: कहकर 
किया गया है ।* योगदर्यन के अन्तर्गत भोजवृत्ति में अविद्या का लक्षण अतस्मिस्ततू प्रति- 
भासो अविद्या'* कहकर किया गया है। इस प्रकार योगदर्श त की अविद्या भी आरोपवाद की ही 
समर्थक है। रज्यु में सर्म के भासित होने का कारण अविद्याजन्य आरोप ही है। शंकराचार्य ने 
विक्षेपद्पा अधिद्या को रागादि एवं दुःखादि मानसिक विकारों की जननी कहा है । पातंजल 
थोग में भी अविद्या को अस्मिता, राग, द्वेष तथा अभिनिवेद्य की प्रसवभूमि कहा गया है ।। जिस 
प्रकार बहुत वेदान्त के अनुसार मिथ्या ज्ञानरूपा अविब्ा ही समस्त क्लेशों की जनती है और 
पूर्ण ज्ञान द्ारा अविद्या की निवृत्ति होने पर क्लेशादि की उत्पत्ति नहीं होती, उसी प्रकार योग 
दर्गन के अन्तर्गत भी अविद्या को ही समस्त क्लेशों का मूल कहा गया है और उसी अविद्या को 
निवृत्ति होने पर क्लेशों का पूर्णतया नादा हो जाता है।* पंचदशीकार ने माया की मोहक 
शक्ति की ओर संकेत करते हुए कहा है कि जैसे माया में जगत्‌ के सुजन की सामर्थ्य है, वैसे 
ही जीव को मोहने की दवित भी है ।" इसी प्रकार योगवर्शन में भी 'अतिद्या मोह: (भोज- 
वृत्ति, यो० सू० २।४) आदि उदव्तियों के हारा अश्रिद्या की मोहश्क्ति की ओर संकेत किया 
गया है। इस प्रकार बिचार करने पर अद्व॑त वेदान्त और योगदर्शन के अविद्या-सम्बन्धी दृष्टि- 
कोण में पर्याप्त साम्य मिलता है। परन्तु यह भी विचारणीय है कि अद्व॑त वेदान्त के अन्तर्गत 
अविद्या एवं माया के द्षव्तित रूप का जिस प्रकार विवेचन किया गया है उसका योगदर्शन में 
वभाव है । 

मद्वत बेदान्त और योगदर्गान फा ईदवर-सस्धन्धी सिद्धान्त : जँसा कि ऊपर विवेचत 
कर चुके हैं, योगदर्शन-सम्मत ईश्वर एक बविलक्षण 'पुरुपविशेष है। इसके विपरीत अद्वत 
वेदान्तियों का ईयर मायादवित-सम्पन्त है। मायाद्ावित-सम्पन्त ईश्वर ही सृुप्टि का रच- 
पता है। बिना मायाशवित के शांकर वेदान्त में ईश्वर का स्रप्टापन नहीं सिद्ध होता । 
गरदर्य्न के पुरुपविशेेप ईदबर के लिए इस प्रकार की किसी छावित की अपेक्षा नहीं है । 
गदर्शन में जिस सगुण ईब्वर की अपेक्षा है उसकी परमार्थ सत्ता की वेदान्तियों मे अपेक्षा 
नहीं समझी है। योगदर्शन के अनुसार ईदवर इच्छा मात्र से ही सारे जगत्‌ का उद्धरण 
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३६ ० अद्व॑त-वेदान्त 

करने में समर्ध है ।! यहां, यह और विचाय॑ है कि ईश्वर की यह इच्छा किसी निजी 
प्रयोजन के बस नहीं उत्तत्त होती, बरवस्‌ थों कहिये कि भूसातुश्रह्ठ ही ईदवर का प्रयोजन 
होता है।* अद्वेत वेदान्त में नी सुप्दिरतता के यूल भें निविकार ईश्वर का कोई अन्य प्रयोजन 
न होकर लीलाहप प्रवृत्तिनात्र ही प्रतीयत है । इस सम्बन्ध में ब्ैंडले का कथन है कि समस्त 
लीला ईश्वर की क्रिपात्नकता का दी फल है, परन्तु यहू, परमेश्वर की क्रियाशीलता स्वभावज 
होने के कारण किसी प्रकार की कामता अथया विवणता से ब्जित है ।* इस प्रकार व६ईते 
वेदान्त भर योगदर्शन नें ईग्वर की लोकोझरण दी प्रबुत्ति समान ही है। अत वेदान्त औौर 
योगदर्शन के ईश्वर-सम्यन्वी दृष्टियोण में उस स्थल पर भी नसाम्प है कि ईब्वर जस्मिता, राग, 
हैप, अभिनिवेश और सत्रिद्या, इन पंचकतेसों; शुक्ल, कृष्ण, गुवलकृष्ण और अशुकलकृष्ण इन 
चार प्रकार के कर्मों; जाति, वायु चधा नोग--इन कर्म-विपाकों और इनसे उत्पन्न होने वाले 
संस्कारों से अस्पृपष्ट है । इस प्रकार अद्वत वेदान्तन और योगदर्शन की ईश्वर-सम्बन्धी विचार- 
धारा में पर्याप्त साम्य दोते हुए भी बढ गौलिक भेद स्मरण रखना चाहिए कि योगदर्शत के 
अन्तर्गत अद्वेत वेदान्त की तरह बद्मा के दो भेद, सगुग और निर्गुण, नहीं मिलते । वेदान्त में तो 


सगुण ब्रह्म को ही ईश्वर कहते हैँ। अद्वेत वेदास्त में मायाविनिष्ट बहा की ईइवर संजा हैं! इस 
प्रकार अद्वंत वेदान्त भीर योगदर्णव की ईम्वर-सम्बन्धी व्िचारधाराओं में साम्य होते हुए भी 


मौलिक भेद स्पष्ट प्रतीव होता है । 





० 


भद्ेत वेदान्व और बोगदर्शन को मुक्ति . अड्वैत वेद; नव और योगदर्ण न, दोनों ही दर्शन- 
पद्धतियों के अन्तरगंत मुद्षित को अंगीकार किया गया है । अद्वैत वेदान्त के अस्तर्गत जीवन्मुक्ति 


8. 
और विदेहमुद्दित के रुप में युक्ति की जो विवेचना मिलती है, उसका योगदर्शंन-पद्ध ति में अभाव 
है। जैसा कि योगदर्गन-सम्मत मुक्ति का विवेचन करते समय कहा जा चुका है, योगदर्शन 
के अन्तर्गत भी एक प्रकार की विदेहावस्था का वर्णन मिलता है। असम्प्रजात समाधि की ही 
भेदरूप--भवप्रत्यव समाधि--क्री अवस्था में जीव के पाटकौशिक शरीर का पतन होने पर 
इन्द्रियों या भूतों में लीन होकर संस्कारमात्र से युक्त मन को रखने वाले जीव विदेह कहलाते 
हैं ।६ इस अवस्था में यद्धपि वृत्तियां नप्ट हो जाती हैं परन्तु फिर भी संस्कार के ही आधार पर 
ये भोग करती हैं। इसके अतिरिक्त अद्दैनवेदान्त-सम्मत विदेह मृवत्यवस्था में समस्त वृत्तियों, 
संस्कारों एवं शरीर का नाश हो जाने पर भोगादि का प्रइन ही नहीं उपस्थित होता | इस प्रकार 
दोनों दर्शनों की विदेहाबवस्था में अन्तर है । जहां तक जीवनमुक्ति का सम्बन्ध है, जिस प्रकार 
कि अद्वेत वेदान्त में जीवनमुक्‍्त प्राणी का शरीर-त्याग नहीं होता, उसी प्रकार योगदर्शन में 
भी मिथ्या संसार-वन्बन से मुक्त प्राणी का लो नहीं हो जाता, वरन्‌ वह वेदान्ती जीवन्मुक्त 
की ही तरह संसार-प्रकृति से पृथक्‌ रहते हुए अपना जीवन धारण करता है। ऐसा जीवनमुक्त 
प्राणी अविद्या-वन्धन से बंधे हुए प्राणियों के बीच भी मुक्ति का अनुभव करता है । उसे न दूसरे 





इच्छामात्रेण जगदुद्धरणक्षम: । --भोजवृत्ति १।२४ 

भोजवृत्ति, १२४ 

ब्० सू० शा० भा० २।१॥३३ 
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- पत्त्ववेशारदी १।१६ (हावं्ड ओरियण्टल सिरीज, १७) 


दी हद  «& कण 2० ०७ 


्े 


जन के लेत्र में अद्वैत 


(207 ॥ 


तबाद थान 7 ३७ 


जीवन का भय होता है औरन कोई थाणा ही होती है । इस परिवर्तेतश्षील संसार में भी वह 
जीवन्मुक्त प्राणी अपरिवर्तित ही रहता है ।* वैसे तो, अद्वेतवेदान्त और योगदर्शन, इन दोनों 
ही दर्धनपद्धतियों के अनुसार अविशद्यानिवृत्ति होते पर मोक्ष मिलता है, परन्तु दोनों की अविश्या- 
सम्बन्धी दृष्टि में भेद है। बद्वेत-दुप्टि से विचार करने पर जगत्‌ से ब्रह्म की संज्ा को पृथक्‌ 
मानना अविद्या है । इस अविद्या की निवृत्ति सर्व खल्विदं त्रह्म' की भावना से होती है | इसके 
विपरीत योगदर्श॑न के अनुसार वुद्धिसत्त्व के लेश-बीजों के दग्ध होने के लिए 'पुरप' की अन्यता- 
प्रतीति भावदयक है।यह अन्यताप्रतीति ही मोक्ष का प्रमुख कारण है।* इस प्रकार अद्व॑त 
वेदान्त और योगदर्शन के गुक्तिसम्बन्धी विवेचन में प्रक्रियागत भेद स्पप्ट रूप से दृष्टिगीचर 


अद्गेत बेदान्त और योगदर्शन के उपर्यक्त तुलतात्मक बिवेचन से यह पता चलता है 
के दोनों दर्शन-पद्धतियों के सिद्धान्तों में पारस्वरिक साम्य एवं यत्किचित्‌ विरोत होते हुए भी 
घनिष्ठ सम्बन्ध है [$ इस सम्बन्ध में यह कथन किसी पूर्वात्रह पर आवारित न होगा कि प्राचीन 
ओपनियद बद्वेत वेदान्त के अविद्या, चित्ततु त्तिनिरोध, ईश्वर, गुविति एवं कर्मसम्बन्धी सिद्धान्तों 
का प्रभाव योगदर्शन के उक्त सिद्धान्तों पर भी पड़ा हैं। ऊपर बद्गेत वेदान्त एवं योगदर्शन के 
चित्तवृत्ति-निरोव और अविद्या आदि सिद्धान्तों का तुलनात्मक विवेचन करते समय इन 
सिद्धान्तों का स्राम्य देखा जा चुका है। परन्तु इससे यह कंदापिन समझना चाहिए कि उप- 
युक्त विवेचन में वेदान्त के सम्बन्ध में जिन स्थलों को उद्धृत किया गया है, ते योग-परवर्ती 
वदान्त के हैं, अतः योगदर्दा ने पर वेदान्तं का प्रभांव कैसे संगत हो सकता हैं। इस प्रंसंगे में: 
जैखक का विचार है कि परवर्ती अद्वतः वेदात्त के अन्तर्गत जिन सिद्धान्तों का विकास हुआ हैं। 
उनके बीज औपनिपद दर्बन में पूर्णतया निहित हैं । अतः योगदर्शन पर प्राचीर्न बद्ग॑ततवाद का 
प्रभाव मानने में कोई आपत्ति न होगी। इन दोनों दर्थ वपद्धतियों के सम्बन्ध में दूसरी बात यह 
विधेष ढुय से उलत्लेख्य है कि अहैत वेदान्त दर्शन में. जिन विययों का प्रतियादन सँद्धान्तिक रूप 
दी से किया गया है, योगदर्धन में उनका विवेचन व्यायद्ारिक झुस में सिलता है ।* चित्तवृत्ति 


“+-+-+................._ 

१, 96८०7त9, (४०?५७७५!०, धा?प्टीओ #९2०ं 07 70307, 38 ग० 07699 बा - 
ग्रीबाटत्‌, [4७ 45 म्रिफटाओ फश्ाप #0ग7 ग्रकापा , धयरपयी 8 0052 70, (0प58॥ |६ 
8 00६ तींडंत्रदाए #ब्एत 0050 6 सपा पग्री॥ व वैठ बणिाएव९55 799 ०0प्रप 
मां चल, ॥:6 चाल एक करप-७ णी ० ए०वेश्ा8, ग्राभााक्षेंतंगड़ गिंड फट०वै०ए 
गाग़णाएु 8 ८0छत॑ ०( 58ए८5, ११०७६ बा 087 07 4098 ० 8770॥720॥ [[ - 
प्ाथाजाइवत भंडाउला वबठ हंड लएलाटीबाडहगिड डकाइबा8,.. (ैव5 पीट, 
पाक एजाय,050एन्‍9, ए०. 7, छ. 739.) 

रे; 746 फ्मंगरलफश टवए८ ॥ 0९ (त०व्व७० णी तंगांचट्व॑ण, (वर एवेआव्ार्वी, - 
/)24040०0, 924) तथा देखिये यो० भा० ३।५४ । 

है 5... 068 6/%6 : 740 एसा,050णप7९, एग. ॥, 9. 498 

४. उमेश मिथ्--भारतीय दशन, पृ० ३१७-/८ | 


३८ पा अद्वत-वेदान्त 


निरोध आदि के उपाय योग के व्यावहारिक विवेचन ही हैं। अतः वेदान्ती की योग की 
मह॒ती उपादेयता माननी चाहिए। इस प्रकार अद्वेत वेदान्त और योगदर्शन का सम्बन्ध स्वतः- 
सिद्ध है। 


बद्वेत वेदान्त (उत्त रमीमांसा) और पूर्वमीमांसा दर्शन 


पूर्वमीमांसा का संक्षिप्त स्वरूप : पूर्वमीमांसा की संक्षिप्त रूपरेखा प्रस्तुत करने से पूर्व 
पूव॑मीमांसा' के अर्थ के सम्बन्ध में विचार करता अत्यंत आवश्यक है। अतः यहां पहले पूर्वे- 
मीमांसा शब्द के अर्थ के सम्बन्ध में विवेचन किया जायेगा। 


पूर्व मीमांसा का अर्थ 


पूर्वमीमांसा के अर्थ के स्वस्थ विचार के अभाव में विद्वानों की भिन्‍न-भित्न धारणाएं 
बन गयी हैं । इसका फल यहां तक हुआ है कि किसी-किसी ने तो इसे 'दर्शंव! स्वीकार करने 
में ही आपत्ति प्रदर्शित की है। कुछ-एक विचारक तो पूर्व॑मीमांसा और उत्तरमीमांसा के पूर्व 
और उत्तर शब्दों के आधार पर, इन दोनों दर्शन-पद्धतियों को पूर्वकालिक एवं उत्तरकालिक 
भी कहते हैं-- जैसे पाश्चात्त्य विद्वान्‌ कोलब्रुक ।! इस स्थल पर पूर्वमीमांसा के अर्थ के निरचय' 
का प्रयत्त है। जिसके परिणामस्वरूप इस सम्बन्ध में उकत-अनुक्त सभी अआन्तियों का निरा- 
करण सम्भव है। 
मीमांसा शब्द की उत्पत्ति विचारा्थंक मान्‌' धातु से स्वार्थ में सन्‌ प्रत्यय होने पर 
होती है । इस व्युत्पत्ति के आधार पर मीमांसा शब्द का अर्थ गंभीर चिन्तन है और इस प्रकार 
पूर्वमीमांसा का अर्थ होगा : किसी विषय पर किया गया प्रथम गम्भीर चिन्तन। वेद के दो स्वरूप 
प्रचलित हैं---एक कर्मंकाण्ड और दूसरा ज्ञानकाण्ड । पूर्वमीमांसा का विषय कर्मकाण्ड है और 
उत्तरमीमांसा का विषय ज्ञानकाण्ड । जैमिनि और वादरायण दोनों उत्तरमीमांसकों ने 
अपने-अपने दा निक दृष्टिकोण को ध्यान में रखते हुए अपने उद्देश्यों की स्थापना, 'अथातों 
धर्मजिज्ञासा' (जैमिनिसूत्र, १॥१।१) और “अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' ( ब्रह्मसूत्र, १११) सूत्रों द्वारा 
आरम्भ में ही कर दी है। परन्तु इससे यह कदापि न समझना चाहिए कि पूर्व मीमांसा' का 
धर्म और उत्तरमीमांसा का “ब्रह्म' दो पृथक्‌-पृथक उद्देश्यों को दृष्टि में रखकर चलते हैं। 
वेद का सिद्धान्त तो वेदान्त ही है, इसी लिये उसे उत्तरमीमांसा कहते हैं, क्योंकि उसमें उत्तर 
पक्ष भर्थात्‌ सिद्धान्त पक्ष की स्थापना है। घ॒र्मं और कर्म का सम्बन्ध सापेक्ष है । पूर्वमीमांसा 
के अन्तर्गत दोनों का ही प्रतिपादन मिलता है। यहां पूर्वमीमांसा से यह समझना चाहिए कि 
धर्म और कर्म के प्रतिपादन की मीमांसा, वेदान्त-प्रतिपाद्य मोक्ष के इच्छक के लिए पहला 
प्रयास है । इसीलिए तो शंकराचार्य ने भी ज्ञान-पक्ष का मण्डन करते हुए भी आचार-पोपक 
कर्म की महत्ता को निःसंकोच स्वीकार किया है ।९ अन्यथा इस लोक के लिए शॉकर दर्शन 
का महत्त्व ही क्या रह जाता ? परन्तु यहां यह भी उल्लेखनीय है कि शंकराचार्य कर्म को पर- 
परया ही मोक्ष का सावथक मानते हैं, साक्षात्‌ नहीं। इसीलिए आचाय॑े शंकर को मीमांसकों 
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« धअमधप्िि: स्ऊता विशुद्धात्मन धे 
ः भ: संस्छता हि विशुद्धात्मन: शकनुवन्त्यात्मानमुपनिपत्थकाशितमप्रतिवर 
देतुमू । (बृ० उ० भा०, ४४४२२) 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान घ ६६ 


के अनुसार सीधे कर्म से अथवा ज्ञान-कर्म-समुच्चय से मुवित-लाभ स्वीकार करने में आपत्ति 
है।' 

, ऊपर किये गये विवेचन से हमारा अभिप्राय यह है कि पूर्व मीमांसा के अन्तर्गत वेद के 
पूर्वपक्ष (कर्मकांड) का ही विवेचन किया गया है, इसीलिए इसका नाम पूर्वमीमांसा पड़ा 
है। अतः जैसाकि पूर्वपक्ष की स्थापना करते समय कहा जा चुका है, प्रो० कोलब्रुक का यह 
मत युक्त नहीं प्रतीत होता कि काल की दृष्टि से पूर्व और उत्तरमीमांसा में पूर्व और उत्तर 
का भेद है। इस तथ्य के आधार पर कि ब्रह्मसूत्रकार वादरायण ने अपने सूत्रों में मीमांसा- 
सूत्रकार जैमिनि का उल्लेख किया है, यह कहना उचित न होगा कि पू्॑मीमांसा उत्तर- 
मीमांसा से प्राचीन है। जैसे कि पृर्वमीमांसाकार जैमिनि का उल्लेख ब्ह्मसूत्र के अन्तर्गत 
किया गया है, वैसे ही जैमिति के मीमांसासूत्र के अन्तर्गत भी वादरायण का उल्लेख मिलता 
है।* अतः पूर्वमीमांसा का उत्तरमीमांसा की अपेक्षा पूर्वंकालिक होना उचित नहीं कहा जा 
सकता । 

ऊपर हमने मीमांसा के जिस अर्थ की विवेचना की है उस अर्थ में इस शब्द का प्रयोग 
कहीं त्रियापद के झूय में और कहीं संज्ञा के रूप में जे मिनि से पूर्व ब्राह्मण एवं:डपनिपदु-आ दि ग्रन्थों 
में बहुत प्राचीव काल से ही मिलना आरम्भ हो जाता है। इस सम्बन्ध में यहां कुछ स्थल उद्धुत 
कर रहे हैं : ह॒ 
(१) उत्सुज्यां नोत्सूज्यामिति भीमांसस्ते ब्रह्मदादिन: तद्भाहु: । उत्सूज्यामेवेति 
(त्तै० सं०, ७-५।७॥१) 
(२) ब्राह्मण पात्रे न सीमांसेत। (तांड्यब्राह्मण, ६५६) ह 
*(३) उदिते होतव्यमनुदिते होतव्यमिति मीमांसन्ते (कौपितकी ब्राह्मण, २। ६)४ 
(४) प्राचीनशाला औपमन्यव:" "7०५ यदा श्रोत्रियाः समेत्य यीमांसाडचऋ : कौनु 


४ आत्मा कि ब्रह्म ति। (दा० 3०, ४१११) 
(५) सपा आनन्दस्थ मोसांसा भवति। (तै० उ०, शाप १) 
मीमांसा राब्द के उपर्यक्त प्रयोगों से मीमांसा की प्राचीनता स्पष्ट प्रतीत होती 


है। 


मीमांसा की ज्ञानप्रक्रिया 


प्रमाण-निरूषण : ताफिय दृष्दिकोण के अनुसार प्रमा-कारण को प्रमाण कहते हैं। जहां 
तक प्रमा की बात है, अज्ञात एवं सत्य रुप पदार्थ के ज्ञान को प्रमा कहते हैं।" उपयु'वतत परिभाषा 
के अनुसार स्मृति, क्रम तथा संशयदप जान प्रमा के अन्तर्गत नहीं जाते, क्योंकि अमजन्प एवं 
संगयोतत्न ज्ञान में वास्तविकता नहीं होती | इस प्रकार जहां जिस पन्तु की जैसी स्थिति है 
उसका पैसा ही शान प्रमा है। इस प्रमा का कारण ही प्रमाण कहलाता है। इस प्रकार भार्त्र- 





ऐलरेगीपनियद भाष्य का उपोद्पास । 

मै जैकमील : 000 ए्रा,0पप5, एण. व फ, 0॥ 
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४. प्रमा माशातर्याय् तानम । --मानमनेदो प्रमना भंनरापयत्दायती 
. गा वाजातनर्यासंशानम्‌ । --मानमेदोदय, ह॥३ [शनसापय संदर पम्रस्मायती, १९१३) 


जे जम 
४० छ जअद्वत-ददान्त 


केपिझन जे पजायार जिस चाउज हे पउनान पाठ सुजतर सा उसाजाडः लत अन्य आय होगा 
ब445) दे अजु।5 (जय सा च चताएतफ पूद उत्छचु का सलचुभनद हो रह जो धछचध नाधथ दादा 
केोजरजफिस जे अभी ब्रमाणों 


बाधित जन किला 
वाधित न हाकर दाोषराहुत हु, द॑ 




















हर इन प्रमाणा को उख्या के उम्दन्ध थे, उत्ताझ 
कहा जा चक्का >> भिन्न अप कक पथरी ही अतनेद न आन च्द्र्यं कई: आर्ट मांचा ० अप प्त 
कहा जा चुका है, भिन्न-चित्न दर्श नप्तियों में तो मतभेद है ही, स्वयं मीमांचा के ही भन्तनतः 
भाद एवं प्रभाकर मत 5 3 बे डे 2 नल पल मन फञपा पज्ेतापज उजातपत्न उापद्धाह्ला काठइद 
सादर एव कर नत ने थो झल्तर हूं। नाइट नत के अन्तचत्त अ्त्वक्ष, अचुनाव, उपनाद, इत़इ, 
बर्धापत्ति तथा ज्तगपलडिध, थे छठ्ठ प्रमापष माने गये हैं झइत हे उउफ उत्ट पुमाणों ने से 
ववात्त तथा धनुपलसाब्ध, वे छठ अमाय नाव न ट्ठ  धरनाकर मंत्त ने उद्द छह अनाया न तल 
बनपर्ता: पट डे नमी जपथ £०- न च्‌ बज अऑकिण ज>भण 55 गया हु च्ज्ताज अभय परम्पराओों न्प््श 
बनुपलाब्ध को छोड़कर होप पांच को हो ज्दीकार किया गया है। यहां दोनों परम्पराओों के 
अदसार 5 घ्‌ फू ्फििजारलओ सी 2>-> जाएग 
जेचुसार प्रमाणा के सम्बन्ध मं वचन कया जाएगा। 
अत्यक्ष प्रमाण 
रामानजाचाये न >> रफतफऊ हे परिझाषा द्वारा न क्ज्पचानत ने जल अधादा प्री हे 
रानानुजाचाय व जत्वक्ष के पारनापा साक्षात्‌ प्रतीतिः प्रत्यक्षम * कह फर दा हू । 


स्‌ 
इस च्यत्पत्ति अबू रे : वर नन >> कक भ प्रत्दल्ल प्रमाण का साहलाात सम्दन्ध इन्द्रियों जिन... आ 
इस च्युत्यात्ति के जनुतार घभत्त्यक्ष प्रमाण का साक्षात्‌ सम्बन्ध इन्द्रियों से हें 





जिलाचानक, मन: डुट न >पलजनननत, जमण०-यण०«»कनकक ००००००«ब्०्+ ट प्रन्द कस ॥5०-« ममजकर «मल 
चीन मन-शान्द्रय द्ारा जन्य हु प टू 


यही अनुमान और प्रत्यक्ष का भेद है! 


त्यः विकल्प अर “कम प़्ौर न, विकरतपक्त कजजणक, 
प्रत्यक्ष के निविकल्यक्न और सविकल्पक्त भेद 


नेविकत्पक्त "न ज्नात : स्डि न्द्रियस बिक पव्चात 

विधिकत्पक झ्ात : इन्द्रियस त्िकर्ष के पश्चात, विद्येपण-विशेष्य भाग 
स्वरूप माच का ग्राहक, शब्दानगर से सत्य ज्ञान सिविकरपक +तर 
स्वरूप नात्र का ग्राहक, शज्दानुगस से झून्प न्ना ज्ञान कहलाता 


4। 
लन्ड 
। 
रन्न 
244 
2 
श्र 
2॥ 
| 
हज 
न] 


ज्ञान न और फक्षित्ती स्द्स्रान अअाच्चसा पल पड घर हेती 

ज्ञान सें किसी सत्ता मात्र की ही उपलब्धि होती 

ज्जड परच्त्‌ इ्ीलिजलक्ज्च्ण अइचर> 3५ १६-०० अब शक...  * अक 

नहीं। परच्तु सविकत्पक ज्ञान नें दल्तु के झ ते पर झिन विशेयताओं 
० 


वे निविकुल्पक दम में नी वर्तेसाव रहती हैं। झत: निर्दिक्ष 








- प्रकार 5 लिशयालदघ क्राव्य जज के स्ारम्ध व्क्ड मल आजतक ०“ 
ह्‌ जिस प्रकार शिशुपालद काव्य ने प्रारमभ्ध मे 5 
हु जज 


बदस्था घनन्‍्य उपकरण मं >> पष्ड 
जदस्था जच्य उपक्तरया स पुण्ड 





ज्न्रन्ट्रच> ८ रत १ लक जाता डे अआ 
सम्बन्ध होता चला जाता है. त्तो 














ज्ञान कक हें च्जा लक 3. 
उस सावकतक जान कहते हू। क्ावकल्पक ज्ञान जात्ति, दृव्य युण, क्रिया, लाम---इन पाँच प्रकार 
के विकल्पों से प्रतिसासित होता है। उपर्यक्षद _ हि 
के विकल्पों से प्रतिनातित होता है। उपयुक्त माषकाव्य के चारद के उद्याहरण में वारद का 
2 








वेता>-मुय, तपास्विता--क्रिया तथा 


44६ ए८६ चर ७एुज 
। पर सविकल्पक्त ब्ञान स्थित है।रे 





2 


ऊपर छिये गये स्पप्डोकरण से यह स्पष्ट 














२. दंगरणदापदाचकुनज्ञानगहितिगः 





आई जद८पा5-7- ० 
«» 4०345 चर. 
कट 

_+ 


बल्टाटस दि 
- जाल साजन), न 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान छ ४१ 


केवल निविकत्पक की ही प्रत्यक्षता स्वीकार करता है, सविकल्पक की नहीं । इसके विपरीत 
वेयाकरण निविकल्यक ज्ञान को नहीं मानता । 

जैसाकि कहा गया है, प्रत्यक्ष के सम्बन्ध में प्रभाकर एवं भादट्ट मतों में भी भेद है। 
स्यायदर्धन के अन्तर्गत संयोग, संग्रुकत्त समवाय, संयुक्त समवेत समवाय, समवाय, समवेत सम- 
बाय तथा विशेषण-विज्वेप्य-भाव,--य्े पदु सच्निकर्प माने गए हैं। परस्तु भाट्ट मत में, संयोग 
और संग्ुवत तादात्म्य थे दो ही सन्निकर्प माने गए हैं। परत्तु प्रभाकर संयोग, संयुक्त समवाय 
तथा समवाय--य्रे तीन सन्तिकर्ष मानते हैं । 


अनुमान प्रमाण 


स्वाभाविक रुप से निश्चित सम्बन्ध वाले दो पदार्थों में व्याप्य के देखने पर इन्द्रियों 
से असंवद्ध वियय में जो ज्ञान होता है, उसे अनुमान कहा जाता है । व्याप्य से अधिक देश-काल 
में न रहने तथा व्यातक से अधिक देश-काल में रहने का अभिप्राय है। उदाहरणाय, धरम और 
ग्नि का स्वाभाविक सम्बन्ध निश्चित है । उन दोनों में पर्वत पर धूम-दर्शत होते हैं! धूभ- 
दर्गन होने पर इन्द्रियों से न देखे गए (असन्निक्ृप्ट) व्यापक अग्ति में जो ज्ञान होता है, वही 
भनुमान कहलाता हैं। दस उदाहरण में धूम व्याप्य तथा अग्नि व्यापक है । धूम के व्याप्य होने 
का यह बगरण है कि वह अग्ति से रहित जल-आदि पदार्थों में नहीं रहता । अग्नि की व्यापकता 
इससे सिद्ध है कि बह धूम के अभाव में भी जलते हुए लोहे में देखा जाता है । 
अनुमान के भी दो भेद हँ--स्वार्थानु मान तथा परार्थानुमान । जहां स्वयं ही हेतु को 
देखकर व्याप्ति आदि के स्मरण से साध्य का अनुमान कर लिया जाता है, वहां स्वार्थानुमान 
होता है। जो अनुमान दूसरों को समभाने के लिए किया जाता है, उसे परार्थानुमान कहते हैं | 


आलोचना 


भाट्ट मत्त की अनुमान-प्रत्रिया और न्यायदर्शन'की अनुमान-प्रक्रिया में किसित भेद 
है न्याय के प्रतिणा, हेतु, दृष्टास्त, उपनय और निगमन--इन पंचावयव बावयों के स्थान पर 
भादठ मौगांसा एवं ग्ेदास्त गें प्रतिन्षा, द्वेतु और दृष्टान्त, या दप्टान्त उपनस और निगगमन ये 
तीन ही बागपत गाने गये दें । 


डर ए अद्वत-बदान्त 


द्वारा स्वर्ग का साधन करें।* 


उपमान प्रमाण 





अमन बन्द अत हू कह न ८ न अनन्त 5 025 7 थम मय पल हज 0 कप अत मर 
दुमर अथ के विला नाइलतद सम का झनपात का दशाइर, उसाव नॉचनलित झग् वा) 
श् न्‍ रे हि है 
संगति के लिए जो सर्धान्तर की का ; 






अन्य प्रमाण के साघार पर 
पाया जाता, तो : 
की निश्चित सिद्ध होती 
है। बर्वापत्ति के दो भेद 


कहने पर जोलो' था 
कहने पर जाला ये 


अनपलचब्धि झभाव क्का ही पर्यायवादो जे जहां उप्यक्त पांचों घ्रमाणों दो प्रवत्ति 
ऊठुपलाउव बचाव का हा प्रयादवात्रा ह। जह उपयुदेत पाता प्रमागा का अ्रवात्त 


ब 
नहीं >> बजा जज 55 पं न प्रमाण ््् पल तन 2० >-->->>40. :- सावन डिचिटा 
भह्‌ होती, व हा अनुपलब्धि हूं। उपयूकत पाचा प्रमाण भावषदादयों शी उपलब्धि के साधन 


परन्तु कनी-कभी अनाव की 


उपलब्धि का ही वोधक है । अनुपल 
इन्द्रियाँ भावात्मक वस्तुओं फेज 


का 


अनुपलब्धि के द्वारा ही सिद्ध होता 
सनय यह अनुपलब्ध है। इससे यह 
रही है। भाद्ट एवं अद्वेत मत मे 
है; परन्तु इसके विपरीत प्रभाकर मत में, अनुपर्लात्धि की स्वतन्त्र सत्ता नहीं 
है। प्रभाकर ने तो अभाव को कधिकरण रूप माना है। (देखिये तन्त्र सहस्व, पृष्ठ १६-१६) । 


4!!! 


0 














अामाण्यवाद 


ज्ञान होते समय जो पदार्थ जिस रूप में अवभासित होता हे वह पदार्थ वस्तुतः उत्ती 





१. शास्त्रदीपिका, पृ० ७२ (निर्णयसागर संस्करण 


रण) 
२. अर्थापत्तिर्र ैे 


अन्यथा नोपपच्चते इत्ययेकल्पना । (शा० भा०, १।१॥५) 
आानन्दाश्रम श्श्डद्‌ 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वैतवाद का स्थान ० ४३ 


रुप में अवस्थित हो तो उसे प्रामाण्य कहते हैं ।६ इसके विपरीत जब कोई वस्तु जिस रूप में 
वर्णित हुई है उस रूप में न हो, तो वह अप्रामाण्य की स्थिति कहलाती है। मीम[ंसक प्रामाण्य 
को स्वत: तथा अप्रामाण्य को परत: मानते हैं। इस विपय में उनका नैयायिकों से विरोध 
है। नैयायिक प्रामाण्य को स्त्रत: न मानकर “परत: मानते हैं। इसीलिए मीमांसक स्वतः- 
प्रामाण्यवादी मर नेयायिक परत:श्रामाण्यवादी कहलाते हैँ। इस स्थल पर मीमांसक के 
स्वत:प्माण्यवाद की स्थापना के परचात्‌ नैयायिक के परतःप्रामाण्यवाद का खण्डन किया 
जाएगा। प्रभाकर मत, भाद्ट मत तथा मुरारि मत के अनुसार मीर्मांसा के स्वत:प्रामाण्यवाद 
के भी भिन्‍त-भिन्‍न रूप हैं। यहां इन तौनों मत्तों का उल्लेख परमावश्यक है। 


भभाकर मत 


प्रभाकर के मतानुसार ज्ञान स्वतःप्रकाश-रूप है। अतः इस भत में ज्ञान के स्वतः- 
प्रकाश झूप होने से ही ज्ञान का स्वतःप्रामाण्य स्पप्ट सिद्ध है | उदाहरणार्थ, जिस प्रकार 
प्रकाश पहले दृश्यमान पुस्तकादि पदार्थों को तदनन्तर अपने आपको और फिर दीप-बतिका 
को अभिव्यक्त करता है, उसी प्रकार ज्ञान भी पहले इन्द्रिय-सन्निहित पदार्थ को, फिर अपने 
भापको और फिर ज्ञान के आश्रयभृत आत्मा को प्रगठट करता है। इस प्रकार प्रभाकर के मता- 
नुसार प्रत्येक पक्ष में पदार्थ, ज्ञान तथा आत्मा की स्वत: अभिव्यवित होती है। इसी को त्रिपुटी 
प्रत्यक्ष भी कहते हैं । इस मत में ज्ञान के साथ-साथ उसका प्रामाण्य भी स्थित रहता है। अथवा 
यों कहिये कि ज्ञान की जिस सामग्री से ज्ञान उत्पन्त होता है, उसी सामग्री से उस, ज्ञान का 
भामाप्य भी उत्पन्न होता है।* 


भट्ट मत 


इस मत के प्रवर्तक कुमारिलभदूट हैँ। वे भी ज्ञान के स्वतःप्रामाण्य कौ स्वीकार 
करते हैँ, परन्तु उनका स्वमत-प्रतिपादन-प्रकार प्रभाकर से भिन्न है। कुमारिल प्रभाकर की 
तरह ज्ञान को स्वतःप्रकाशरूप नहीं मानते। इनके मतानुसार चक्षु और पुस्तक के सन्निकर्प से 
श्र | ०० 
ईद पुस्तकम्‌' यह ज्ञान होता है; परन्तु इनके मत में ज्ञान के स्वतःप्रकाद न होने के कारण उसका 
अैत्यक्ष नहीं होता । इसीलिए कुमारिल ज्ञान को अतीन्द्रिय स्वीकार करते हैं। इसलिए ज्ञान 
होने के पश्चात्‌ ज्ञाता को ज्ञान होता है कि--मया इदं पुस्तकम्‌ ज्ञातम्‌ (मेरे द्वारा यह पुस्तक 
जानी गई) । जब वह पुस्तक ज्ञात होती है तो उसमें जातता नामक धर्म उत्पन्न होता है । इस 


हज का ही प्रत्यक्ष ज्ञान भाद्‌ट मत में होता है । यह ज्ञातता ही ज्ञान तथा प्रामाण्य की उदय- 
क्‌ है [रे 


न 
१. अर्थस्थ च तथाभाव: प्रामाण्यग गिधीयरी । “आान्यायरत्वमाला, पूृ० ४॥ 
२. देखिए--न्यायवन्दली, पृ० ६१; घास्त्रदीविका, २११३-१४; तस्त्ररहस्य, पृ० ५-५; 
प्रकरणपंचिका, पु० ३८-५३ । 
हे ता, पृ० ३१-३५; छ्ारप्रदीगिका, पृ० ६७-१०६; मानगेयोदय, पृ० ४-६। 


४४ ए अह्त-वेदान्त 


मुरारि का मत 


मुरारि के मत के बारे में प्रसिद्ध है--मुरारेस्तृतीय: पन्‍्था: । ३ मुरारिधिश्र के अनुसार, 
इन्द्रिय एवं अर्थ के संयोग से ज्ञान होने पर 'अय॑ घठ:” (यह घड़ा है ) इस प्रकार का ज्ञान होता 
है। इस अय॑ घट:' ज्ञान की सत्यता का निरचय करने के लिए फिर 'अहं घटज्ञाववान्‌' इस 
प्रकार का अनुव्यवसाय होता है। इस अनुव्यवसाय के द्वारा ही 'अय॑ घट: (यह घट है ) इस ज्ञान 
का भान तथा उसका प्रामाण्य, दोनों ही निश्चित होते हैं, यही मुरारि मत की विद्येयता है ।| 
इस प्रकार प्रभाकर मत में ज्ञान के स्वत:प्रामाण्य होने का निदचय ज्ञान के स्वप्रकाशत्व से, 
भादट मत में 'ज्ञातता' से तथा मुरारि मिश्र के मत में अनुव्यवसाय से होता है। उक्त तीनों मतों 
में विद्वानों ने प्रभाकर मत की ही विशेष महृत्त। स्वीकार की है। इस सम्बन्ध में मथुरानाथ 
तवंवागीश का कथन है कि प्रभाकर का ही मत विश्चित पस्व॒तःप्रामाण्यवाद' है, अन्य मत तो 
न्याय के समान परत :प्रामाण्यवादी ही हैं ।* 


परत: प्रामाण्यवाद का निराकरण 


नैयायिक का प्रामाण्यवाद को परतः मानता उचित नहीं है। नैयायिक के मतानुसार, 
यदि प्रामाग्य का परतस्त्व स्वीकार किया जाएगा तो अनवस्था दोप आ जाएगा। इसका 
कारण यह है कि परतः प्रामाण्यवाद के अनुरूप ज्ञान का प्रामाण्य जब दूसरे ज्ञान पर निर्भर 
होगा तो वह दूसरा--प्रामण्यप्रतिपादक ज्ञान भी, अपने प्रामाण्य की सिद्धि के लिए इतर ज्ञान 
की शरण लेगा । इसी प्रकार वह इतर ज्ञान, प्र।माण्य सिद्धि के लिए इतर ज्ञान की शरण लेगा 
--और फिर इस प्रकार अनवस्था दोप उत्पन्न हो जाएगा। इस प्रकार के अनवस्था दोष से मूल' 
फा उच्छेद हो जायेगा । अत: इस मूलोच्छेदक ज्ञान के स्वीकार करवे में कोई लाभ नहीं है-।- 
प्रापराण्य के परतस्त्व के स्वीकार करने से प्रामाण्य का मुलोच्छेद इस प्रकार होता है कि यदि 
सभी ज्ञान अपने विपय के तयात्व के निरचय के लिए, स्वयं असामथ्ये का अनुभव करते हुए 
इतर ज्ञान के बपेक्षी हो जायें, तो कारण-गुण-ज्ञान, संवादज्ञान व अर्थ-क्रिया-ज्ञान भी अपने 
विपयनिष्ठ गुण आदि के निरचय् के लिए इतर भान के अपेक्षी हो जाएंगे। इस प्रकार अनेक 
जन्मों में भी किसी अर्थ का निइचय न होने पर प्रामाण्य का मुलोच्छेद स्वतः हो जायेगा । यंदिं 
पूर्वपक्षी कहे कि अनवस्था की परावृत्ति के लिए अर्थे-क्रिया-ज्ञान की स्वतःप्रमाणता मान लीं 
जायेगी तो इससे कोई बेशिप्ट्य नहीं आ पायेगा । क्योंकि, यद्यपि अर्थे-क्रिया की फलरूपता के 
कारण उसमें अग्रामाण्य की शंका नहीं की जा सकती, परन्तु स्व्ृप्नावस्था में जल लाना आदि 
क्रियाएं उसमें भी व्यभिचार कर देती हैं। यदि पूर्व पक्षी कहे कि केवल सुख-ज्ञान को अव्यभिरित 


१. उमेश मिश्र : 'मुरारेस्वृतीय: पच्या:' (कपत्ति 0सन्‍्नट्आशं एऐ0प्राटमट्मटल 7700९९८तांग्र85, 


हा 7,७]707०. ) 
२. मनसेव ज्ञानस्वरूपव्त्‌ तत्प्रामाण्यग्रह: इति मुरारिमिश्रा: । 


वर्धमान कुसुमां जलि प्रकाश, पृ० २१६ (महामहोपाध्याय चन्द्रकान्त तकलिंकार-संपादित, 
कलकत्ता, १६९६१ 
३. चिस्तामणिरहस्य, पृ० ११७ । | । 
८, परतपेक्षत्वं प्रमाणत्व नात्मानं लभते दवचित । 


सलीच्छेदकर पक्ष को हि नामाव्यवस्थति ॥ शास्त्रदीविका, पूृ० ७७ । 


इन के क्षेत्र में अद्दैद.द्दाद का स्थान छ ४५ 


समझ कर उस तक ही अब॑-फ्रिया को सीमित कर दिया जायेगा तो उससे भी पूर्वज्ञान का प्रामाण्य- 
अध्यवसित नहीं किया जा सकेगा। जैसे कि स्वप्स में प्रिया-संग के विश्वाम से सुख होता है, तथा 
उसका ज्ञान भी होता है, परन्तु उस सुख-श्ान के मिथ्यात्व ते उस ज्ञान में अप्रामाण्य निहित 
कर रखा है अतः यहू स्वीकार करना ही उपयुक्त होगा कि प्रामाण्य स्वत: ही प्राप्त होता है । 


मीसांसक का अख्यातिदाद 


भारतीय दर्शन के क्षेत्र में भ्रम का विवेचन व्यातिवाद के सिद्धान्त के आधार पर किया 

गया है । अस्यातियादी मीसांसक शुक्ति-आदि में रजत-आदि के ज्ञान को मिथ्या नहीं मानता । 
इसीलिए अज्यातिवादी के मत में भ्रम को स्थान नहीं है । अज्यातिवादी मीमांसक ज्ञान के दो 
पक्ष मानता है--एक यथार्थ और दूसरा स्मृति । जल्यातिवादी का कहवा है कि 'इदं रजतम्‌' 
(यह रजत है) इस ज्ञान में ज्ञान के दो रूप हैं। उक्त वाक्य में इदम्‌ का यथार्थ ज्ञान होता है और 
रजत की स्मृति । संस्कारजन्य सादुश्य के आधार पर 'ज्ञातं रजत स्मृति मात्र है। पुरोवर्ती इदं 
रूप यधार्थ ज्ञान और रजत रूप स्मृति ज्ञान--इन दोनों भिन्न-भिन्न ज्ञानों के भिन्न रूप से त 
प्रहण होने के कारण ही शुक्ति का रजतरूप में ज्ञान होता है। इसी को 'भेदाग्रह' भी कहते हैं, 
क्योंकि यथार्थ ज्ञान और स्मृति के भेद के आग्रह के कारण ही शुक्ति का रजत रूप में ज्ञान होता 
है। इस प्रकार अख्यातिवादी उक्त उदाहरण में रजतज्ञान का कारण 'प्रमोष' को मानता है। 

स्मरणाभिमान के प्रभुपित होने पर ही शुवित का रजत रूप में ज्ञान होता है। मीमांसक की 
दृष्टि में इृदम्‌--यह्‌ प्रत्यक्ष शुक्ति का शास, और “रजतम्‌' यह रजत-श्ञान दोनों ही सत्य हैं । 

भज्यातिवादी का विचार है कि शुक्ित में रजतज्ञान का आधार जो रजत है वह तो सत्य ही 
है। इस प्रकार गस्यातिवादी मीमांसक प्रभाकर के रुपाति-सम्बन्धी सिद्धान्त के अनुसार भ्रम 

फो नहीं स्वीकार किया गया है ।९ 

परन्तु प्रभाकर के विपरीत भट्ट मीमांसक वैयायिक्‌ भी अन्यथाझप।ति को स्वीकार 

करता है। जव्यथाज्यातिवादी अज्यातियादी की तरह स्मृति को स्वीकार नहीं करता। किसी 

परत के धर्मों का अन्य वस्तु में जारोप ही अन्यथाज्याति है। शुवित एवं रजत के उदाहरण में रजत 

$ धर्मों का शुक्ति में आरोप होता है। इस आरोप के कारण ही शुक्ति का रजतरूप से अन्यथा 

शान होता है। भट्ट मीमांसक इस अच्यथास्याति को ही विपरीतस्याति भी कहते हैं । 


पदार्थ-निरूपण 


पदा्यों के सम्बन्ध में सीसांसफों में ऐकमत्य नहीं है। भट्ट मीमांसक के अनुसार द्रव्य, 
गुण, फर्म, सामान्य, शक्ति और अभाव. ये छः पदार्थ और प्रभाकर मीमांतक के मतानुसार द्रव्य, 
पुण, कम सामान्य, समयाय शक्ति, संज्या और सादृश्य, ये आठ पदार्थ स्वीकार किये गए हैं। 
रैन पदार्थों में द्वज्य, गुण तथा कर्म का विवेचन प्रायः वैशेषिक के समान ही है, परन्तु यत्र-ततर 
भेर भी मित्ता है। यहां इन पदायों का संक्षिप्त विवेचन अपेक्षित प्रत्तीत होता है । 

दृष्य--एरव्पय परिमाग का झाक्षय होता हैं और यह परिमाण दो प्रकार का होता है--- 
एक--अशुत्व तथा दूसरा महत्व । द्रत्य पदार्य --पुथ्डी, जल, तेज, दायु, आकाश, काल, दिल्ला, 
थात्मा, मन, शब्द तवा अंधकार नेद से स्यारह प्रकार का है। यहां पृष्वी आदि के सम्बन्ध में 
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१. छो० एरइस शर्मा : एहामूत;सनुसू जो, पू० १३१ 


४६ ० बहत-वेदान्त 


पृथकू-पृथकछ विचार किया जायेगा । है 
पृब्ची-प्रथम द्रव्य पूथ्दी गन्वयूबत दच्य है । इस पृथ्दी दब्य के दर्मन पृथ्वी, पर्वत, 
वृक्ष घगीर और प्राणेर््रिय के रूप में दव हैं। भरने के जरगाबुब, क्टन, स्वेदज और छद 
भिजज भद से चार रूप हैं। इनमें उदभि/्त का प्रभाकर मीमांसक नहीं स्वीकार करने ।* 
जलद--जल स्वाभाविक द्बन्‍्ब का धम्रिकरण £ । 
तेज--तैज उध्य स्वर्धवाला होता है। तेज के दर्भन, सूबे, चन्द्र, नक्षत्र, श्रम्नि और चन्त्‌ 
इन्द्रिय के रूप में होते हैँ। परन्तु कद्ी-कही ते जल पदार्थ में उप्यस्थर्ण की उपलब्धि नहीं टी भी होती, 
जैसे सुवर्ण भी तेजस पदार्थ है परन्तु उसमें पुछ्बी अंतर की अधिकता के कारण उष्ण स्वर्स की 
उपलब्धि नहीं होती । 
बायु--वद्यपि बायु का रय नहीं है, परसतु फिर भी बढ़ स्पर्यवाला है। प्राचीन सैया- 
प्रिक की तरह सी सांसक वायु को आ्नु मानिक नहीं मानता । नब्यर्तयायिक तो बाय का प्रत्यक्ष 
इपप्ट ही स्वीकार करता 
आाकाश--श्षाकाम श्वन्तिम भूत । सब्द के कधिकरण होने से क्षाकाम की सिद्धि 
स्यप दे । आकादय नित्य है। भादूट मीमांसकों के मत में क्राकाण का भी प्रत्यक्ष होता है 
काल--काल सभी का कआाबार है। काल विभ दे ओर एक है । 
दिशा दिया भी एक तथा नित्य है 
तात्मा-आत्मा चैतन्य का वाश्य है | मीमांसक आत्मा की व्यापकता को स्वीकार 
करते हुए भी सब शरीरों के साथ उसकी एकता नहीं मानते [५ 
सन---मत नी नूद्ष्म इन्द्रिय है | परन्तु यह भी भौतिक इन्द्रिय ही है । परन्तु झास्व्र- 
दीपिकाकार ने इसे भौतिक से ब्रिलक्षण भी माना है । 
गहद-्मन्द धोत्र इन्द्रिय के द्वारा ब्राद्म है । शब्द के वर्णात्मक और ध्वन्यात्मक, ये 
दे भद है । बधत्मिक बब्द द्रव्य तथा विम है और आत्मा बने ही तरद नित्य नी है, परनत वह 
थुग नहीं है । इसके विपरीत ब्वस्थात्मक यबद गृग और अनिस्य 2 । ये ध्यन्यात्मक बद्द ही 
वर्णात्मक थब्द की प्रकट करने बाला है और थ हू वायु का गुण है, बयोंकि वायु के कमिवान 
के द्वारा हा बब्द की उत्पत्ति होती है । 
हन्यकार -नंवाबिक की सरहद मीमसांसक अन्धकार को अभाव रूप नहीं दी मानता । 
सोसासिक के मन में अन्धकार वन्नु से प्रद्मृण करने योग्य है। बढ़ बन्च्कार प्रकाश के अभाव में 
£-355उ:::33.....333+ ०७-३७ »,०»-५ ५०७७७ ऊनऊके ५७ 
है अडर जरायुवाण्दजास्वेदजलिन्न॑ त्िविवमू, उद्भिज्ज घरीर न भवति ---प्रकरण-पंचिक्रा 
प्‌ृ० १५० सुद्रुन्द थास्वीखिस्ते द्वारा संपादित, (सं० बर० डिपी, १€० ) 
४ अलिभृतरूपस्पनिज: सुवर्भमू | अभिमवस्त बलबद लि पराथिव रूपादिधिरिति द्स्ट्ब्यम्‌ । 
(मानमेबोदय, पृ० १५५) 
विरनुपलब्धि: | --बे० सू० ४॥१॥७ तथा 
य० पा० भा०, पू० 2€। 
य्र॒ संमवाद वायोरपि प्रत्यक्ष 
खनवत्यव । --मुक्तावली, का० ४६ ॥। 
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सत्यपि द्ब्यत्वे मदस्चे लपसस्कारामाबात्‌ बाबोर 


४- सस्मातु प्रभाँ पद्यामीतिदत्‌ बाय स्पधामीसि प्रत्यवस 


५. सानभेयोदय, पृू० 2८८ | 
६- साइनसिश्व : मीमांनादलंन (जयप ), पृ० ३४ 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान ०७ ४७ 


काले रूप में दिखाई पड़ता है। तेज की तरह अन्धकार भी ब्रह्मा का शरीर है और इसकी सृष्टि 
भी पृथक्‌ रूप से की गई है। इसलिए इसको पृथक्त पदार्थ के रूप में स्वीकार करना 
आवदयक है। 

इस प्रकार मीमांसकों के अनुसार द्रव्य पदार्थ के उक्त ग्यारह भेद हैं 

गुण--मीमांसकों ने रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, संख्या, परिमाण, संयोग, विभाग, परत्व, 

अपरत्व, भुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह, वुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, हवेप, प्रकट्य, ध्वति और संस्कार भेद 
से इचकीस प्रकार के गुण माने हैं । 

न॑यायिक एक पृथकत्व गुण की और कल्पना करता है जो मीमांसक को अभिमत 

नहीं है। 

फर्म--चलति' अर्थात्‌ चलता है” आदि अत्यय का विपयक्र्म है। यह कर्म चल- 

नात्मक, प्रत्यक्ष तथा एक प्रकार का ही है। उक्त कथन भाट्ट सम्प्रदाय के अनुसार है। इसके 
विपरीत प्रभाकर के अनुयायी कर्म को प्रत्यक्ष त मानकर अनुमेय मानते हैं। भाट्ट सम्प्रदाय के 
अनुयायियों ते प्रभाकर-मतानुयायियों की उक्त अनुमेवता का खण्डन करते हुए कहा है कि यदि 
कर्म का अनुमान किया जाने लगेगा तव तो पर्वत और वादल के संथोग से पर्वत में भी कर्म का 
अनुमान होने लगेगा। इस प्रकार मीमांसक कर्म की अनुमेयता को नहीं स्वीकार करते | 

सामान्य--यह मनुष्य है', 'यह अबइ॒ब्र है! इस प्रकार सभी मनुष्यों और अश्वों आदि 
व्यक्तियों में रहने वाले और विजातीय व्यक्तियों से व्यावृत्त कराने वालें व्यावृत्त और अनुवृत्त 
आकार में देशान्तर और कालान्तर में जो बवाधित ज्ञान उत्पत्त होता है, वही सामान्य है। 
यह सामास्य प्रत्यक्ष है। इस सामान्य के भी सामान्य और विशेष दो प्रकार हैं, जेसे मनुष्यत्व, 
अइ्वत्व गादि | जाति का सामान्य आकार है (और एक मनुष्य भर एक अदव आदि उसका 
विशेष आकार है। ; 

दवित--झक्ति नामक पदार्थ की कल्पना मीमांसकों की स्वतन्त्र कल्पना है। मीमां- 
सकों ने लौकिक्र और वैदिक भेद से दो प्रकार की शवितयां मानी हैं। अग्नि की दाहक शक्ति 
लौकिक शवित है और यज्ञादि में स्वर्गादि प्रदान की वाक्ति वैदिक शक्ति है । 

_अभाव--जिसके हारा किसी वस्तु की सत्ता का निपेध होता है, उसे अभाव कदते हैं । 
अभाव क--आगभाव, ब्वंसाभाव, अत्यन्ताभाव तथा अन्योन्याभाव--ये चार भेद हैं। प्रभाकर 
के मत में अभाव नामक पदार्थ को नहीं स्वीकार किया गया है । 

उक्त छू: पदार्थ दी भाट्ट सम्प्रदाय में स्वीकार किये गए हैं । 

जगत्‌---अईतियों ने अद्व॑त-सिद्धि के लिए जगत्‌ को प्रपंच कहकर जो जगन्मिथ्यात्व 
सिद्ध किया है, वह मीमांसक का अभीष्ठ नहीं है। मीमांसक जगत्‌ को मिथ्या न मानकर 
सत्य मानता है। बतः मीमांसा के अनुसार जगत्‌ के जिस रूप में दर्णत होते हैं, उसी रूप में जगत्‌ 
की सत्यता स्वीकार की गई है ।* इस प्रकार मीमांसक जगत्‌ का आत्यन्तिक नाश नहीं स्वीकार 


१. झास्त्रदीपिका, पृ० ३६।॥ 

२. अभिषातेन प्रेरिता: वायवः स्ति मिताति, वाय्वन्तराणि प्रतिवाधमाना: संतों दिवकान 
संयोगविभागानुत्पादयन्ति | शावरभाष्यम्‌ । 

३. तस्माद यद्‌ मृद्यते वस्तु येन रूपेण सर्वदा । 
तत्त्॑वो म्पुपेतव्ये सामान्यमथवेतरत्‌ ।। (एइलोकवार्तिक, पृ० ४०४) 


४८ ए गहंत-वेदान्त 


करता । बुछ मीमांसक जअणु को स्वीकार करते हुए परमाणु से सृष्टि स्वीकार करते 
हैं।* १रमाणवादी मीमांसकों के अनुसार, कर्मो के फयोन्मुल होने पर अशुद्नताग से व्यवित 
उत्पस्त होते हैं तथा फल की समाप्ति होने पर वि मे; कारण भवात्वर पररिवतन हो 
जाया करते हैं। यद्यपि न्‍्याय-बैशेधिक में भी जगत्‌ वी उदवति परमाणदाद के शाबार १९ 
ही सिद्ध की गई हे, परन्तु परमाणुवादों में अन्तर है। न्याग्देगंत देः यनुवार पर्याणु गे की 
स्थिति प्रत्यक्ष गि् न होगर अनमानगम्य है। च्सरेण के सप्ड साय दो परसाश बहने की बात 
को मीमांसक गही स्त्रीकार करता। मी्मांसक तो प्रत्यक्ष चतं नाथ फर्णो यय हा वरमसाशु मानता 
है। स्याबदर्न में परमाणु योगज प्रत्यक्ष का विपय है परन्तु मीयांसा में मरमाणु छा इन्द्रिय- 
प्रत्यक्ष स्वी तार किया गया है।* अतः मीमांसकों द्वारा स्वीनगर दी गई उगत्‌ की सता प्रत्यक्ष 
सिद्ध होने के कारण सत्य है । 
ईवणर--जैगा फि कहा जा चुका है ईइवर के सम्बन्ध भें भिन्‍्म-लिन्‍न दर्जन-खतियों 

में भिल्त-भिन्‍त मतबाद मिलते हैं। नेयाथिक यदि ईश्वर को शांसार दा गिमिस कारण मात 
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सानता है तो वैशेपिकद के अन्तर्गत ईश्वर के सम्बन्ध में दाई सबतर न्‍त्तदा नर्द्धा 
मिलता | सांदय यदि एक प्रकार से निरीश्वरवादी है तो योग में एक प्रिय 
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की कल्पना की गई है। बेदान्त का ईईइवर मायावी है। इस दियय में उीगांस 
विचित्र है--वह्‌ न ईब्वर का खण्डन ही करता है और न मण्डन ठी। सीयासा में भी ईश्वर के 
सम्बन्ध में भिन्‍्त-भिन्‍त धारणाएं मिलती हैूँ। प्राचीन मीमांसा के घस्तर्गत ईइवर को नहीं 


सत्ता स्व्रीकार की है। लौगाक्षि भास्कर एवं आपदेव ने ईश्वरापंग बुद्धि से फिए गए कार्य को 
मोक्ष का हेतु माना है ।* प्रभाकरविजय के अन्तर्गत ईशवर-सम्बन्धी आनुनातिकता का खण्डव 
करते हुए ईश्वर की स्पष्ट सत्ता स्वीकार की है ।* 

धर्म “धर्म मीयांसादर्शन का प्रमुख प्रतिपाय है । इसीलिए जैमिनि ने मीमांसासुत्र 
के दूसरे सून्न--चोदनालक्षणोउर्थों धर्म: में ही धर्म का लक्षण किया है। इस सूत्र के अनुसार 
चोदना के द्व भूत, भविस्यत्‌, वर्तमान, सूक्ष्म, 
व्यवहित तथा विमश्नक्षप्ट पदार्थों के वोध कराने में ज॑सी समर्थ है वैसी शक्ति न तो इन्द्रियों में है 
और न अन्य किसी पदार्थ में । 

मीमांसा के धर्म का उपरयुवत स्वरूप सप्रमाण है। परन्तु मीगांसा के प्रमाण, प्रत्यक्षादि 
तै भिन्‍न हैं। मीमांसा के अन्तगगंत धर्म में विधि, अर्थवाद, मन्त्र, स्मृति, आचार, नामभेय, 





१. प्रभाकरविजय, पू० ४३-४६ | 

२. मानमेयोदय, पृ० १६४। 

३. ईववरापेणबुद्धया क्रियमाणस्तु निःश्रेयसहेतु:॥ न च तदपंणबुद्धयानुष्ठासे प्रमाणाभावः । 
यत्करोषि यदश्तासीति' भगवदगीतास्मृतेरेवप्रमाणत्वात्‌ । स्मृतिचरणे तत्प्रामाण्यस्य 
श्रुतियुलकत्वेन व्यवस्थापनात्‌ । 
अर्थसंग्रह, पु० १६६ तथा मीमांसान्यायप्रकाश, पु० १६०१ 

४. एवं चानुमानिकत्वमेवेश्वरस्थ निराकृतम्‌ । नेश्वरो5पि निराकृत: | अतएवं न प्रभाकर- 
गुरुभिरीश्वरतिरास: कृत: । तत्समथेनं च वेदान्तमीमांसायां क्रियत इत्यभिश्रेतम्‌ । _ 
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वाक्यशेप तथा सामर्थ्य--ये आठ प्रमाण स्वीकार किये गए हैं। यहां इनका संक्षिप्त मिरूपण 
बावश्यक है। 

(१) विधि-वेद-वाक्यों का प्रमुख उद्देश्य विधि का प्रतिपादन है। विधि धर्म में 
प्रमाण है, क्योंकि इसके द्वारा अन्य प्रमाणों से अज्ञात और अलौकिक कल्याण के साधन यज्नादि 
का विधान किया जाता हैं। 

(२) अर्थवाद-वबेद का दूसरा भाग अ्थंबाद है | ज्ञानप्रतिपादक वाक्य क्रिया की 
स्तुति या निषेध के प्रतियादक होने के कारण परम्परया क्रियायरक हैं। इन्हीं वाक्यों को 
अरथेवाक्य' कहते हैं। उदाहरण के लिए वायव्य श्वेत मालमेत भूतिकाम: अर्थात्‌ जो ऐदवर्य 
चाहता है, वह वायव्य याग करे, यह तो विधिवाक्य है; परन्तु इसके अनन्तर उक्त वाक्य के 
समीप में---वायुर्वेक्षे पिप्ठा देवता वायुमेव स्वेन भागवेयेनोपधावति स एवेन भूर्ति गमयति' 
वर्थात्‌ वायु तीन्र गति से चलने वाला देवता है, वही इसको ऐश्वर्य की प्राप्ति कराता है, यह 
क्ष्यवाद वाक्य है । विधि के साथ अर्थवाद बाक्‍्यों की एकवाक्यता हो जाने पर विधि को 
प्रदाता मिल जाती है और अर्थवाद वाक्‍्यों का विधेग्न अर्थ की स्तुति के द्वारा क्रिया के साथ 
सम्बन्ध स्थापित हो जाता है । वायब्यस्वेतमालभेतभूतिकाम: इस विधिवाक्य ते बायव्य 
याग में प्रवृत्त करने की प्रेरणा तो दी, परस्तु उक्त विधिवाक्‍्य के पालन में जो प्रमाद और 
आलस्यथ सम्भव है उससे वाधित मानव को पुनः प्रेरणा देने के लिए ही वायुर्वेक्षेपिष्ठा देवता*** 
इस उपयुक्त अर्थवाद वाक्य के द्वारा वायु की प्रशंसा की गई है। इस प्रकार अर्थवाद वाक्य 
कहीं विधेय क्रिया की साक्षात्‌, कहीं उससे सम्बन्धित द्रव्य और देवता आदि की प्रशंसा करते 
हुए, प्रमाण बनते हैं | 

(३) मन्त्र--तत्‌-तत्‌ कर्मों का अनुष्ठान करते समय उनसे सम्बन्धित क्रियाओं, अंगों, 
द्रव्यों एवं देवताओं का प्रकाशन करना मन्त्रों का कार्य है | मन्‍्त्रों का उक्त काये ही कर्मंकाण्ड 
का विशेष प्रयोजन है। मस्त्र-स्मरण के विता न कम के अंगों की स्मृति हो पाती है और न उनके 
कम की व्यवस्था ही समुचित हो पाती है। विधि के अनुसार भी मन्‍्त्रों द्वारा स्मरण प्रशस्त 

चंतलाया गया है । 
वैज्ञानिक आलोचना की दृष्टि से वैदिक मन्‍्त्रों के तीन भाग किये जा सकते हैं-- 
करणमन्च, क्रियमाणानुवादि भन्‍्त्र और अनुमस्त्रण मस्त्र | करणमस्त्र वे मन्त्र हैं जो कर्म 
करने के पूर्व उच्च रित किये जाते हैं, जैसे 'इपेश्वा' एवं 'याज्या पुरोतु वाक्या' आदि। क्रियमाणा- 
नुवादि मन्त्र वे मन्त्र हैं जहां मन्त्र बोलने के साथ-साथ कर्म का अनुप्ठान किया जाता है, जैसे 
आुवा सुवासा' आदि। युवा सुवासा' के उच्चारण के साथ-साथ ही यूप के ऊपर कपड़ा आदि 
लपैठते जाते हैं। तीमरे प्रकार के मन्त्र अनुमन्त्रण मन्त्र हैं। ये मन्त्र कर्म करने के पश्चात 
उच्चरित किये जाते हैं जैसे 'अग्नेरहं' देव यज्ययाधस्तादो भूयासम्‌ ।' 
, इसे प्रकार मीमांसक पदार्थ द्वारा मन्त्रों का प्रामाण्य स्वीकार करते हैं क्योंकि मन्त्र 
पदार्थ हैं । 
हे (४) स्मृति--स्मृतियाँ भी धर्म के प्रति प्रमाण हैं, जैसे मनु, याजवल्वय और पाराश्चर 
आदि की स्मृतियां धर्म के सम्बन्ध में अ्रमाण-हूप मानी शई हैं। सम्पूर्ण बेदों एवं शास्त्रों के 
रहस्थ-वाता मन्वादि ने यत्र-तन् विकीर्ण एवं शझाखान्तर में गये वाक्‍यों को स्मृति के आधार 
पर उद्धव कर एक जगह ग्थित कर दिया है । यही दुमृदिग्नन्थ हैं । इस प्रकार वेद-मुलकता 


न] द्दी कारण उनका प्रामाण्य ता परच्तु स्मृतियों का स्वतन्त्र प्रामाण्य नहीं है । 


५० था अद्ैत-बैदान्त 


(५) आधार -पर्म के प्रदि क्ाचार री प्रामाशिस्ता भी ग्वीए 
परन्तु लोकबर्म की रक्षा के लिये मि्त-सिन्‍्स देशों के शनुसार निल्न-जिन्त साचार गाय हैं। 
आचार की गहला के सम्बन्ध में ही रे 

(६) नामबेप--तामयेय द्वारा विधेय : 
अतएब यह नी धर्म में प्रधाण है। उदाहरथ के लिए ज्योतिस्दोम णाद्वि हो यसों के नामग्रेय हैं 


वे उन्हें अन्यों मे व्यावत्त रागाने है | ा 


संसगेय भी सस्दि्ध ध्ल वंग सिर्भत कसये जे 25 कै अपन कक 
( ७) वाक्यशेप --वातयगेप भी सन्दिश्ध क्र तंग निर्भय हरातसे गे परम मे माय 
बनता है 

भ् समा थ्प पक फ़ा* के सन्दिग्ध डा सात फिडल इसका + 77 माफ नी 
छ) सामब्य-यासब्य के द्वारा भा सॉनिषण्ध साध या वनिर््रय छाता ८। बहु थे 

बाबत घप हा की वरद्ध धम में प्रमाण के नाथ मे स्व्रीकार्य है ! 
च्त्ड कार मर्गास ने मी आज इडाप्ममत डक कार कक कअरक कक है. थक जा हुआन पु ता फिलं 
इस प्रतार सामासदा मे ऊधुसार उपयपत झाट प्रश्ाया था द्वारा सम ] दा दशा 


स्वीकार वी गई है । 
भव भावता वस्वनूत सिद्धान है। स्माप्देव ने लावना के 
बना >+ लावा मोमासकों का सर्वस्य नूते संद्धारं |। श्यादइव ने भावना भा 
प्रण ४ बनानकल भावकत्या ना + फ़िया है जिमजात हमे उन्नह् सान बन 
लक्षण -- भवित॒न नदानुकूल भशावतब्यापारावगाय 5 किया है, जिसहा मद उतन्ाद्यान हद 


की उत्तत्ति के अनुकूल प्रयोजप्रनिस्ठ व्यापार या प्रेर्या है! वैदिक बावयों के क्षय दे पस्चाव 


तत्‌ तत्‌ क्रियाओं के अनुप्ठान के लिए जो प्रेरणा होनी है उसे ही भावना कहते है । प्रसिद्ध 
जर्मन दार्शनिक काण्ट का 'कैटेगा रिकल उम्मैरेडिब' मीमसक की भावना के झधिफ समीएउ है ! 
मीमांसक की भावना के नी दो भेद हैं : एक याहदी भा हर दूसरी भार्मी भावना | उदाह- 


रणाव, स्वगकानो सजेत इस बात में 'दजेत' इस क्रियारा में दो क्ष॑ण हैं : एक यबजूवातु ठतया 
दूसरा लिझ लकार। लिझतकारजन्प भावना घाउदी भावना है तथा आपात अन्य भावना 
जार्थी भावना है । - 
ह सोक्ष-मोक्ष का लक्षण शारत्रदी सिका में-- प्रपंचसस्वन्धविलेयों मो: कहकर फिया 
गया हैं । इस लक्षण के अनुसार आत्मा के प्रपंच-सम्बन्ध के विलय का नाम ही मोल है। उक्त 
मत भाट्ट मीमांसक का है। प्रभाकर के मत में, 'नियोग सिद्धि ही मोल ' है । प्रभाकर के मतानु- 
सार किसी वाह्य फल की कामना किये बिना कर्तव्य-इद्धि मे नित्य कमों कय अनुप्दान ही 
है । इस प्रकार प्रभाकर भाटदद मत वासों के। लरह प्रयंच सम्बस्ध-विलय को मुजिस नह 
सुततावस्या के सम्बन्ध में भी मीमांसकों में पर्याप्त मतभेद है। मक्तावस्था के सम्बन्ध में स्वयं 
भादवों में ही दो मत हैं । एक मत के अनुसार, मुक्‍्तावस्या में नित्य सुख की अभिव्यक्ति होती 
है।यह सत कुमारिलभट्ट का है। उक्त मत के विपरोत पाधसारधि के मतानुसार, मुक्ता- 
वर्या से सुर का अत्यन्त समुच्छेद रहता है ।५ शुरु-मत में मुक्ति का स्वरूप भाटदों के उक्त 
दोनों मतों से भिन्न है। गुरु-मत के अनुसार ता आत्मन्नानपूर्वकदृष्टि से किये गए वंदिक 








« मण्डनमिश्रन--मीमांसादर्श व, पृ० ४२३ [ जयपुर, १६५४) । 
मीमांसान्यायप्रकाश, पू० २। 
शास्त्रदीपिका, पृ० ३५७ | 
४. दुःखात्यन्तसमुच्छेदेसति प्रागात्मवरतिनः । 
सुद्॒स्य मनसा मुक्तिर्मुवितवतता कुमारिले: ॥ मासे योदय, पृ० २१२ ॥ 
५. दोनों मतों के लिए देखिए वेदान्तकल्पल्तिका, पुृ० ४। ॥ 


न्ण रण > ० 
र 


बे 5 


दद्न के छेन उइततवाद का स्थान श्र 


द्मों अपाएात घर्माघर्भ हे वभलओ देनाह >> प_> >> द्धा इन्द्रियादि सम्बन्ध द्रन्ध का 

कमों के अनण्ठाद से पर्माधर्म का विनाश्य हो जाने पर देह तथा इन्द्रियादि सम्बन्ध का जो 
जज 2००० 

शात्यन्तिक विच्छेद हर ह्मी क्तह्‌ 





व्फलक वेहान्त जनम झऔौर न सीमांसाद् न उलट पे तलनात्मक नल 
सहृत वहान्त भार भमानाचादक्षन क्ञा तुलनात्मक त्तमाक्षा 
पदि भारतीय पह्दर्शंन-पद्धतियों के सम्दन्ध में पगत कल्पना की ऊ कक 
पाई चात्ताप पह्दयदझ-सज दियों के सम्बन्ध घयत कल्पना की जाए तो दाझ्ंनिक्त 
| क्भानीजा भताणमिफ-म> जन पर है वक चैचे 
समादतक्ादो एव पारत्तरक्त उन्दन्ध के झाघार पर दाद एगस दनत हूं: एक न्याय भार वशे पक 
हि लक 


का. दृत्तर साहप धझार योग का जौर दीसरा पूसीमांसा एव उत्त रमी मांसा प्ऊंपात्‌ 


ई 
का। पास्तद के 22००३ +>क ए्दे हलक... व लकी स्ज्ीज्लजन अअयनशनचक 3 अक |. मी कल शक 
पेंग। दात्तद मं. एवचानाराः एंव उत्त रमानाता ने दा घलतण्ठ सम्बन्ध हूं। जता क्षि आरम्भ 


झ+े नऔी ते अण>ल्‍मडजप:>त ++ उनील अजित सरल सपइनारन उत5८ ज्ञाचका जे अध्यी नमपणण लैस रत अचल च्क्ा हद 
शहा सापासाददन दंगे चचरा करत सनदय कह जा चुका ह. पूदेमीय छा वदक इशन का पूव 





कर 
पैर ० पे के मेनन कक आ लक सिद्धान्त ्ज् "रे न मांसा का 
ज्ञ है कौर उत्तरनीनांता, अर्थात वेदान्त उत्तर पन्न था सिद्धान्त पक्षं। पूर्वमीमांसा क 
हि 








छ्चेह्य जन चज+ल सजिता सप्ानओ पथ चअअनलजयता सथथल स्थापना ऊँ चर उंचत्तरचीदांदा आ्पिजान+ 22५० ज्ञान 
उच्स्य दघाइई घन ऊञ कुम ऊे ऋहुत्त्त का स्थापचा हूं का उत्तरदापात्षा क्ना उहृसय कन दार ज्ञान 
अत 4० 2 टिक अनउन से: शकिक; 6 करलर अर जम डक अर ० पारत्प सम्बन्ध 3८3, केक लक+ कर न: 
हा छान भस्य हूं । झारातद्क्त के अत थे काम झा काब के पारत्ुरक सम्बन्ध का स्थापना हु 
द्ेेदान्त में ज्ञान म्मौर कर्म के फेद को ही मिदाने का है। इस प्रकार वेदान्तिक द| 
परन्तु ददान्त ८ ज्ञाद झार कप के धद के ह्दी सदानद का फ्रथत्त हू। इस प्रकेर दद्क्तकत द्घ्दि 
पे क्ञाव च्वत्तः कर्म क्य ही रूप है ऐ पद उत्तरमीमांसा के पारस्परिक सम्बन्ध 
सतक्तनद चउ्दतक्त क्र चाप हू रूप ह्‌६ एूः छा के फ्रसप्रक्त सम्कन्ध्‌ 


आकर मल 


हु 
झात्मा, स्वर तया मोक्ष के सम्बन्ध में दोनों दर्शन पद्धतियों कं 


पैरांसा में ही भात्मा के सम्दन्ध में प्रभाकर और कमारिल की 
ज्श्त्मा>चक्चय ऋ्त्तानहाः दकारत्ताओईे सनन्‍्दसय पभाक्र और ऋुमापरल का द्दे 























ज्ज्सा ऋपियाणओओ हे $ "जत्८+ज ब्३॥ -+ च्े हि बट 2 +८5८55-5 ८ तन 5४ 

चअन्च दुश्च्या हूं। चाटूद साफशकक के सतेनुचार, झात्मा का साक्षरता को स्ददीक्वार किया गया 
3 | >> >> अभिनय जआन> उच इजजफ्पत तर इ5-+ 35 रेंज ल्म+ क्‍नओसना यपपतर+ श्त्य्त व धजुतलचाल पे 
है। रमाइुद भामात कफ के सवुच्तरर कन हे दो रेद हैं : स्पच्द तया पहिया । अपत्ना में स्पन्द न 

स्पा परिण्पर होदा >> आर ऊूसारिलद जा पथ अत 3+ परियारी “> हे पिकल नमन ले सपईे व्ात्मा 
होकर परिणान होहा है ।* हुसारिल के रत में परिण्तसी के दित्य होते के क्रय झात्मा परि- 
क्अ्अज मे न टन 0८४ 2 न 5 दरादद सी्ांचक का स्यत्मा चिदर्चिद्विक्िष्ट है 
पाक होते हुए 5४ छरत्प हूं। राट्द दापातक्ू का ऊअत्मा चिदात्राह्मराष्ड हू। सुर, दुलर, 
च्न्क्ज्ज्ज ++++5 इदत्दादि झत्दा >> 5५७>++ऋ नल पल सज+जनओल> ने ५ «०८ भ्ीचजांदक से चचअसी>-+न>न अदकननअपाननक 
घच्च्या दया इदयत्ताद चात्या के चारा पे पत्तान हूं।  रादुद चानाउक्त के जदूतार, धात्ना 
7 छ् स्स्ड+ के दि ह 8 पी यम हि नाक 
हि 





22: 





फम्पकं से रहित होने पर त्नडीं 
बिषजनचउन्पके ज्ञ राह हांद पर अ्ता तर चचाच्पय नहा 





व ्न्ज््ेे रीमांदक ल्ज्च्दि वब्यैर मेच्तज्द उजा पा 
हू पहा उतर चल झा वद्रतच्त नत का इअच्तर 





५२ ए अद्वतवेदान्त 


प्रभाकर का आत्मा-सम्बन्धी मत झुमारिल के मत से भिन्‍न है । छझुमाहिल की तरह 


श्र हि 
प्रभाकर आत्मा में क्रियावत्ता को नहीं स्वीकार करते | छुमारिल के बनसाद सात्मा का मानस 
प्रत्यक्ष होता है, तथा उनके मत में आत्मा ज्ञान का कर्ता एवं वियस दोनों टै; परन्तु प्रभाकद 


के मतानुसार, आत्मा को 'अहंप्रत्यय-बेद्य वहा गया है । इस प्रदार प्रभागद सीमांसझ के अनु 
सार आत्मा की सत्ता प्रत्येक ज्ञान के कर्ता रूप में मानी गई है (। एस प्रकार सीसांसद के अनु 
सार, आत्मा के कर्तुत्व के आधार पर उसमें सहंकार की कल्पना भी को न 
वेदान्तिक दृष्टि से आत्मा में कर्तृत्व और ज्ञावृत्व दोनों का समन्वय है। 
सुस्पप्ट है कि मीमांसा और वेदान्तिक सिद्धास्तों में पारसारिक सम्बन्ध होते हुए नी पर्यातत 
अन्तर है । 
ईशबर--जैसा कि कहा जा चुका है, आवपदेव तथा सोगा शिनाह्करादि सौगांसकों 
ही ईश्वर की सत्ता को स्त्रीकार किया है। लोगाल्षिनारफर का दखन है *£ि 
केया गया कर्म तिःश्षेयस का हेतु होता है । कर्मों के सम्बन्ध में | 
वेदान्त के समान ही है ।* जहां तक प्राचीन सीसांसा का प्रय्न है, 
ही विभिन्‍न फलों की प्राप्ति होती है, ईम्वर के द्वारा नही ।। उसके विपरीत ब्रद्ममृ नकार बादराय् 
के अनुसार ईश्वर कर्म-फल का दाता है ।* बच्च वि उपयु वर दृश्दिगोण के भाधाद पर मीमांसा 
और थद्ठेत वेदान्त के ईस्वर-सम्बन्धी सिद्धान्त में पर्याप्त भद है. परन्तु यह तो अवरब स्वीकार 
करना होगा कि मीमांसा में जिस वहुदेववद की स्थापना की गई है उसी से वेदान्तियों के बहा 
अथवा ईइवर का विकास हुआ है ।९ बोंतो पूवंमीमांसा और उत्तरमीमीमांसा का सम्बन्ध 
स्पप्ट्ही है । 
मोक्ष--भाट्ट एवं प्रभाकर मीमांसक के मोक्ष-सम्बन्धी सिद्धान्तों का उल्लेख पीछे 
किया जा चुका है। भाद्ट मीमांसक के अनुसार प्रयंच-संबंध के विलय का नाग मोक्ष है ।” वेदा- 
न्तक दृष्टि से भी जब जीव का मोक्ष होता है तो उसका प्रपंच के साथ सम्बन्ध नप्द हो जाता है, 
क्योंकि प्रपंच तो मिथ्या है । अद्वैत वेदान्त विचारधारा के अनुसार समस्त प्रपंच की जननी 
अविद्या है | ब्रद्म-ज्ञान होने पर अविद्या-निवृत्ति हो जाती है तो प्रप॑च-दृद्धि भी नहीं रहती। अत 








द्ु द्ववि हे 
वेदान्त की उक्त विचारधारा हमें पूर्व मी मांसा के भादूट सम्प्रदाय में भी मिलती है। शास्त्रदी पिका 
में कहा गया है कि अविद्या-निित प्रप॑ंच स्वष्न-प्रयंच के समान है और जिस प्रकार जागने पर 


मानमेयोदय, पृ० १६९२-१६४ | 

४. ०. पकब्पक्णों : फेत >/0:०२७७, [07२०7 एट705, 9. दा, 7.577. 
ईइ्वरापंणबुद्धया क्रियमाणस्तु निःश्रेयसहेतु: ।--अर्थ संग्रह, पृू० १६६ | 

शांकरभाष्य, गीता, &।२८। 

धर्म जैमिनिसरतएवं | --न्रह्मसूच, ३३२४० । 

ब्रह्मसूत्र, ६२३८ । 

4६ 35 0ग्रोए रीाढाए छट ए०ग्ाट ० एट्वेब्तव पाता पाल जियाशाइव वंतेट्व णी 
फढ 8०१8, बाते फल डि्यधाजब उंवेर्३ ती (कबीपांपं 75 व छुए0पे बाते ॥7००४९०६ 


ए०७, बा ९एथापेत्वे क्राठ छाव 05 फ्पीशव का 504. (ऐ, ए. पफ्श्वेश्ा, 
08 87782, [7%#0पपटा०0, ७. फऋ ) 


८. शझास्त्रदीपिका, पृ० ३५७। 


कछ्ीएर हद पाए 


दर्शन के क्षेत्र में महतवाद का स्थान एछ ५३ 


स्वप्न-प्रपंच नष्ट हो जाता है उसी प्रकार ब्रह्म विद्या के द्वारा अविद्या निवृत्ति होने पर प्रपंच 
का भी स्वयं विलय हो जाता है।* इस प्रकार भाट्‌्ठ मत और अद्वैत वेदान्त मत के मोक्ष सम्बन्धी 
सिद्धात्तों में पर्याप्त पारस्परिक सम्बन्ध दिखाई पड़ता है। निदचय ही, प्रभाकर मीमांसक के 
अनुसार, 'नियोगसिद्धिरेव मोक्ष: के आधार पर जिस मोक्ष की कल्पता की गई है, वह अद्वेत 
वेदान्ती की मुक्ति से पर्याप्त भिन्‍न है। प्रभाकर के उक्त कथन के अनुसार कतंव्य-बुद्धि से किये 
गए तित्य-कर्मों का अनुष्ठान ही मोक्ष है । इसके विपरीत हि ज्ञानादृते मुक्ति: के अनुसार 
अद्वेत वेदान्त में बिना ज्ञान के मुक्ति की कल्पना नहीं की गई है। अद्वत वेदान्त में तो नित्य-कर्म 
आदि कर्मपरम्परया कारण है, न कि साक्षात्‌। अतः प्रभाकर मीमांसक और अद्वत वेदान्त- 
सम्मत मोक्ष-सम्वन्धी धारणाएं भिन्न-भिन्न हैं । 

मुक्ति के स्वरूप-निर्णय के सम्बन्ध में यहु विचारणीय है कि अद्देत वेदान्त में मुक्ति 
की अवस्था में नित्य सुख की अभिव्यक्ति होती है ।* वैसे तो मन द्वारा भोग्य सुख तथा ब्रह्मा- 
नन्द में पर्याप्त अन्तर है, परन्तु दुःखाभाव दोनों में ही है । 

उपर्युक्त रीति से विचार करने पर यह निश्चित रूप से ज्ञात होता है कि पूर्व मीमांसा 
एवं भद्वत वेदान्त में बड़ा घनिष्ठ सम्बन्ध है। इन दोनों में पहला यदि पूर्वेपक्ष है तो दूसरा 
उत्तरपक्ष । 


समालोचना 


ऊपर हमने अद्वेत वेदान्त के मूल्यांकत के दृष्टिकोण से उसका अन्य न्याय आदि दर्शव- 
पद्धतियों के साथ सम्बन्ध एवं प्रभाव देखने का प्रयत्न किया है। यों तो पड्दशेन के अन्तर्गत 
प्रत्येक दर्शन-पद्धति का एक-दूसरी से कुछ-त-कुछ सम्बन्ध अवश्य है, परन्तु उनमें भी कुछ-एक 
का विश्ेप सम्बन्ध है--जैसे न्याय और वैशेषिक का, सांख्य और योग का और पूर्वमीमांसा एवं 
उत्तरमीमांसा का। उत्तरमीमांसा या वेदान्त का तो उपर्युक्त पांचों दर्शनों से अत्यन्त घनिष्ठ 
सम्बन्ध है। यहां यह कथन अनुचित न होगा कि न्याय आदि समस्त दर्शनों का पर्यवसान वेदान्त 
में ही जाकर होता है। जैसा कि अद्व॑त वेदान्त तथा अन्य पंच दर्शन-पद्धत्तियों का तुलनात्मक 
अध्ययन करते समय देखा जा चुका है, अँद्वेत वेदान्त की प्रत्यक्ष एवं अप्रत्यक्ष रूप में अन्य दर्शन- 
पद्धतियों पर प्रभाव की रेखाएं भी मिलती हैं। इसका कारण यही है कि भारतीय दर्शन-पद्धतियों 
के विकास का मूल उपनिपद्‌ ग्रन्थ हैं।! और इन उपनिपदु-प्रस्थों का समनन्‍्वयभूत सिद्धान्त 
अद्वत वेदान्त है ।* अतः औपनिषद अद्वेत वेदात्त से, परवर्ती न्‍्याय-आदि दर्शंन-पद्धतियों का 
प्रभावित होना स्वाभाविक ही है। परवर्ती शांकर वेदान्त तो औपनिषद दर्शन के ही व्यवस्थित 
एवं सैद्धान्तिक अध्ययन का एक विस्तृत रूप है । 


१. अविद्यानि्भितों हि प्रपं॑च: स्वप्नप्रपंचवत्‌ प्रवोधनेनव ब्रह्मविद्यया अविद्याविलीनायां स्वय- 
मेष विलीयते ।---शास्त्रदी पिका, पू० ३५६ | 

२. मानमेयोदय, पृष्ठ २१२। 

३. 7वाव48 : 00ए57?0ए07"ए०७ 5ए7एछए 07 एए०७घापइप्र७)0 एपसा,0- 
50एएश, 9, 78-779., (07967०] 800 >8९7००८ए, 00०79) 

४. वेदान्तो नामोपनिपत्ममाणम्‌ ।--वेदान्तसार, पृ० २ (चौखम्वा संस्करण) 


५४ ० भहतवेदान्त 


अद्वत वेदान्त और यूनानी दर्शन 
यह कहना सन्देहास्यद न होगा कि भारतीय दर्शन का अनुश्य प्रभाव यूनानी दर्शन पर 
भी पड़ा है। भारत आये यूनानी, जितने भारतीय दर्गत-पद्धति से प्रभावित हुए. उत्तने और 
किसी शास्त्र या अन्य व्यावार से नहीं । उक्त विचार की ओर सं फैन करते हाए विद्वान सैवस- 
मूलर ने लिखा है -- 
गिताफ्रजड डफ्फ्टॉए चार उ-लडऊ 5० कापटों ग5 घाल छाॉमा05०एमांट्यां 
5छॉगय: गेट 5९०काटते 40 छ९##म्वपेंट (]580 79%5६९+२०प5 20 प्रयाा$, 
अर्थात्‌, यूनानियों को जितना अधिक भारत की दार्शनिक प्रवत्ति ने प्रभावित किया, 
उतना किसी अन्य ने नहीं। यह प्रवृत्ति रहस्यमय देश को व्याप्त किये हुए प्रतीस होती थी। 
यूनानी राजदूत मेगस्थनीज ने भी, जो ई० पू७ तीसरी झताहदी में भारतचर्म आया 
था, इस देश की आध्यात्मिकता का बड़े विस्तार से बर्मनन छिया है। उसने भारतवर्स के उन 
आव्यात्मिक मनुप्यों का भी वर्णन किया है जो पर्वतों, मंदानों और कुंजों में सिवरास करते थे । 
भारतवर्ष की प्राचीन दार्शनिक प्रवृत्ति की प्राण प्रतिप्ठा उपनिषदों में मिलती है और 
उपनियदों का प्रतियाद्य अद्वेत बेदान्त है। यहां यह कथन अनुपयुवत्त न होगा कि औवयनियद 
वेदान्त का यूनानी दंन पर भी पर्याप्त ऋण है। इस ऋण का उल्लेख एड्वर्ड जेलर ने निम्न- 
लिखित पंवितयों के अन्तर्गत किया है -- 
वकटवतेल्ब ता इब्ो एव्0त), णी धार ]फ्रद्नगांगा ती (८ 5०5---)5० इ०पों 
१07 ॥2 ड3 लेघट३ 6[006 व्वा9 9049 00प०]655 णांहावारत व 044, एटा 
६ ग्राणपट३ 75 बएए९व797९6 6 5० ट्याल्त पफ्ग्मांडी805, ,....... ४5 ॥॥- 
ए2८९ 'जींदी गियालत पर 086 0ए९० पाला फंड काव्य] चेग्टर्मणल ० तलीं- 
एडटालाए6 2"055९0 00 (टट८ट, 
( खिदएदावं ब्ताल : 0ए0रपारए5 607 पछाड प्रा5इ7"0२५४ 
७07 ७कायदाह एजा],050एन्‍५, 9. 6.) 
ज़ेलर महोदय की उपयुक्त पंक्तियों का यही अभिप्राय है कि भौतिक घरीर के वन्धनों से ईशवर- 
सदुश आत्मा की मुवित का विचार निःसन्देह भारतवर्प में ही उत्पन्न हुआ था। इस सम्बन्ध में 
भ्रेंसरे ने सेतु का कार्य किया था, क्योंकि इस नगर के माध्यम से ही मृत्रित का यह प्राचीन 
सिद्धान्त ग्रीक पहुंचा था । 
ऊपर दिये गए उदाहरणों के आधार पर यह विदित होता है कि विद्वानों ने यूनानी 
दर्शन पर भारतीव दर्शन के प्रभाव को निःसंकोच स्वीकार किया है। अब इस स्थल पर यह 
देखने का प्रयास है कि किन-किन यूनानी दाझनिकों की दर्शन-पद्धतियों पर किस प्रकार भार- 
तीय अद्वेत वेदान्त का प्रभाव पड़ा है। 


+ 





१. 44% 2469 : तर) 6र श््ला,.050एप्लनए, ए०. ॥, ७. 25. 
२- उ. 4, 24८8 : टायर गरा)7& (१877), 9. 97. 


३. भ्रीस 5 22356 ओऔरफियस (0:75 ) के जन्म-देश का नाम है। औरफियस के 
द्वारा ही प्रीक में मुक्त के सिद्धान्त का प्रचार हुआ था। 


दर्शन के क्षेत्र में नद्व॑तवाद का स्थान ए ५५ 


एलिया के दाशनिक और अह्ठेत वेदान्त' 


प्राचीन यूनानी दर्शन का उदब-क्षेत्र एलिया है। एलिया दक्षिण इटली में स्थित है । 

एक छोटा-सा नगर है। दार्शनिक परमेनिद्‌ और ज़ेतो इसी नगर के नागरिक थे। इस 
युग का एक तीसरा दार्शनिक और था और वह था क्प्ेनोफेव। क्सैनोफेस तो कदाचित्‌ ही 
एलिया गया हो, परन्तु वह एलियातिक सम्प्रदाय का जन्मदाता अवश्य था। क्सेनोफेन, पर- 
गेनिद तथा ज़ेनो ने दर्शन पर स्व्रतन्त्र ग्रंथ नहीं लिखे थे। क्सेनोंफेन की विचारधारा के स्रोत 
तो वे शोक-गीत तथा व्यंग-लेख हैं जो उसने होमर तथा हिसियड के विरोध में लिखे थे। 
इसके अतिरिक्त उसने कुछ पट्पदी भी लिखी हैं । परन्तु उसके द्वारा लिखी गयी कोई दाशे- 
निक कविता नहीं उपलब्ब होती है । जहां परमेनिद्‌ का प्रश्न है, उसका भी दर्शत के सम्वर 
में कोई ग्रन्थ नहीं मिलता। परमेनिद्‌ की कुछ बिखरी हुई दार्शनिक कविताएं मिलती 
जिनकी सम्यक व्यवस्था डील्स ने की है। जेनो ने एक गद्यलेख के अन्तर्गत अपनी दाशंनिक 
विचारवारा को प्रकट किया था। यहां इन तीनों दार्शन्िकों की विचारधारा का अद्वेत वेदान्त 
के साथ तुलनात्मक अध्ययन किया जायेगा । 


क्सेनोफेन (५७६-४८० ई० पू०) की दार्शनिक विचारधारा और अद्वंतवेदान्त' 
ओऔपनिपद अद्वैतवाद के अन्तर्गत नानात्व रूप-प्रपंच का खण्डन करके एक अद्वत सत्य 
की प्रतिप्ठा की गई है। कठोपनिपद्‌ (२।१११) में प्रपंच-नानात्व का मिथ्यात्व सिद्ध करते 
हुए लिखा है-- 
मनसैवेदमाप्तव्यं नेह नानास्ति किचन। 
मृत्यो: स मृत्यु गच्छति य इह नानेव पश्यति ॥॥ 
अर्थात, जगत का नानात्व कल्पित है, यथार्थ नहीं। जो जगत्‌ का नानात्व रूप से दर्शन करते हैं 
वे कभी मृत्यु के बन्धन से छुटकारा नहीं पाते । इस प्रकार कठोपनिपद्‌ की उक्त विचारधारा 
के आधार पर वेदान्त के 'सर्व खल्विदं ब्रह्म सिद्धान्त की स्थापना की गयी है । लगभग यही 
विचारधारा क्सेनोफेन की भी प्रत्तीत होती है। वह भी एक्रेश्वरवाद का समर्थक है, परन्तु 
एकेश्वरवाद का समर्थक होते हुए भी वह ईश्वर की सत्ता जगत्‌ से पृथक्‌ नहीं मानता । उसके 
विचार का विश्लेषण करते हुए विद्वान्‌ स्टेस (5८४००) लिखते हैं : 
#वहार07९ छ06व 78 0 96 <0फ्रदलं रत्ते 85 0ग्रढ'**पुफ्ठ %०7त 45 004, ६ 
इटपरला६ 29सतगाएछु, 0008 छवती0त 982805$ 0 इटा5९,?!९ 
उपरयुक्‍त्र पंक्तियों के अनुसार, कसेनो फैन द्वारा कल्पित ईश्वर सूक्ष्म, चेतन तथा सत्रूप है। 
अद्वेतवेदान्त का बहा भी सत्‌, चित्‌ एवं आनन्दरूप है। इस प्रकार सन्‌ और चित्‌ की कल्पना 
अद्गेतवेदान्त के ही समान है । रही आनन्द-रूप की बात, तो दा्मनिक धारा के इस उद्गम- 
बगल में पसेनोफेन जैसे शिशु दार्शनिक की दृध्टि में साधनासाध्य आनन्द का रूप आ ही 
पे सझता था। अधत्त वेदास्त के ईश्वर के स्वज्ञत्व की विशेषता प्रसिद्ध है। दार्शनिक 


मतेनो किस भी ईदइबर को सर्वज्षता के पत्न में था। वसेनोफेन की अधोलिसित पंवित में भी यही 
संबनत्य पा भाव दापप्ट दिसाई पड़ता है--- 


२. उधर; 3 एप], प्राजा'0% 07 ठरफऋछार ए#त्ा,0507075, ७. 42. 


प्रूद्ू ण अह्तवेदान्त 


बुत 6 5९८5 थ।] 0९०, गिर थी] 0ए67 गाते 7ट्दाड थी 0ए7९7.९ 

बह वेदान्त-प्रतिपादित ईइवर की तरह ईइबर को नियन्ता के रूप में भी स्वीकार करता 
था। समालोचक स्टेस महोदय की निम्नलिखित पंक्ति का भी यही आश्षय है : 

नल 45 । ९५९, थी दा, 2 ६0फप8॥., [7 35 6 शी07 हशंधठपां ६707ॉ7१5, 
एछए कांड पी०पछा+ 80ए८जार थी परज85,) 

विचारक क्सेनो फैन ने जिस नियन्ता ईइवर की कल्पना की थी, वह जागतिक निय॑ं- 
ताओं की तरह बाह्य रूप से सत्‌ नहीं था (१ क्सेनोफ़ेन की उक्त विचारदृष्टि दूसरे झद्दों में 
वहत वेदान्त के सम्मत ईश्वर के अन्तर्यामित्व के समान ही प्रतीत होती है। ईब्वर के इस 
अल्तर्यामित्व का उल्लेख करते हुए क्ृप्ण ने गीता में कहा है-- 

/ ईंदबरः सर्व भूतातां हृद्देशे््जुन तिप्ठति ।* 

इसके क्षतिरिक्त क्सेनोफेन की ईइवर के सम्बन्ध में अनादित्व, अनन्तत्व एवं अपरि- 

बत॑नत्व की कल्पना भी अह्वत वेदान्त के ईश्वर के समान ही थी | 





आलोचनात्मक दृष्टिकोण 

बच्चवि ऊपर की गई जआालोचनात्मक विवेचना से ग्रह सर्वतः सिद्ध है कि क्सेनोफेन 
एकेश्वरवादी था, परन्तु विद्वानों में उसकी इस विचारवारा के सम्बन्ध में अनेक मत मिलते हैं । 
फ्रूडेल्यल का मत--फ्रूडेस्थल का कथन है कि क्सेनोकेन एक प्रकार से वहुदेवबादी 
ही था ।* 

(२) विलमोवित्ज (१४क्‍॥४४7०४7७) का मत--विलमोवित्ज का विचार तो यह है 
कि सर्वप्रथम क्सेनो फेन ने ही वास्तविक अद्व॑तवाद के दर्शन किये थे । 

प्रो० वर्नेठ ने फू डेन्थल के पूर्वोक्त मत का खण्दन और विलमोवित्ज के उक्त मत का 
सर्मथन करते हुए निम्नलिखित पंक्तियां लिखीं हैं--- 

व एबमा0+ १९9 फफीफ्ंड पादा एलावेद्यागशी छ85 7706 ऋट्शा।ए फंहांगा! 


पिया एैगरब्ता0२८2, तर0 3३89३ ०80६ जँ &70फ670८5 पएक्रटत दाल ठकौर 7ढ्गीं ग7070- 
पालंडय पथ 935 ९एटे ट्टांडटत पु स्वाद, 29 


(३) डील्स का मत--विद्वान डील्स क्सेनो फेन की विचारवारा को कुछ-कुछ सीमित 





सिक्ागररट ; 25707,ए ठरगछर एचस्ा,050एप््छर, 9. 9. 

८८: 8 एरितत87, ज्ञाघएा0एर 09 ठएफ्फऋार्‌ एप्रा,050ए7छरए, 9-42. 

किपा सं छ०एैवे 96 3 प्रांडा॥:९ ६० 5पफ़905९८ ६99६ जा०फवा6०5 ६708६ ० 

पांड ( ० 38 >लंडड  पथायाबों क्‍0 पाल एण्गतव, इ०सकम्रांण्ड 7६ग0ए पाल ०पा 

अंदेल, 45 3 इए्पचबी ह०एटाप5 गेंड उ्णेंेदा$, (5462: 5 एारिपाा6&, ला5- 

बउ0छर 0ए ढारएडहछछ एप्ला।.050एपर, $. 42. ) 

४. गीता, १८६१॥ 

- कांड थी 056 एव5 2 पर ६8७९ पंजार पाल 0659, प्मंघा0पा 5ल्हांशर्माणए 2०० 
जति0पा 8506, दो 5 डंफया] 87 ६0 405० उठाते ॥८त९८ पााटंथ्याए्र ९४०]९. (007५ 

ग7छछ 07 व स्ल ्ा5700ए 07 ठएएछ- एसा,.050एप्र, 9. 42) 


न 777 2 काए परक्ष८७0,0675 705५ हऋछचएठएप्रछ्ापए5 (8729520, 
4886 


७. अपार : 54छ87,ए रपट शप्तात,0850एपलए, 9. 329. 


नए दो 
रैक 


दर्शन के क्षेत्र में अहतवाद का स्थाव ए ४७ 


एकेश्वरवाद का रूप देते हैं ।* 
मेरे विचार से फ्रूडेन्थल का क्सेनोफेन को बहुदेववादी कहना उचित नहीं प्रतीत होता, 

क्योंकि उसने होमर और हिसियड के वहुदेववाद का खण्डन करके ही एकेश्वरवाद की स्थापना 
की थी। क्सेनोफैन ने अपने शोक-गीतों में देवताओं की जो चर्चा की है वह विरोधी मत वाले 
होमर तथा हिसियड के बहुदेववाद के सम्बन्ध में ही है। अतः फ़ूठ्ेन्थल का क्सेनोफेन को 
बहुदेववादी कहना उचित नहीं है। साथ ही डील्स का क्सेनोफेन को सीमित एकेदवरवाद का 
समर्थक कहना भी समुचित नहीं है । यदि विचार कर देखा जाए तो वह एकेश्वरवादी तथा 
ब्रह्माहैत॒वादी दोनों ही था। जब वह यह कहता है कि 'सब एक में है! तो वह एकेश्वरवादी है; 
और जब यह कहता है कि ईइवर एक है, तब वह ब्रह्माद्वैतवादी है।' उप्तके मत के सम्बन्ध में 
राहुल जी का निम्नलिखित मत उचित प्रतीत होता है : 

“अर्थात्‌, वह रामानुज से भी ज्यादा स्पष्ट शब्दों में 

ईदवर और जगत्‌ की अभिन्‍तता को मानता था, साथ 

ही शंकर की भांति प्रकृति से इन्कार नहीं करता था।!३ 


परमेनिद्‌ (५१४ ई० पू०) की दाशेनिक विचारधारा और अद्वेतवेदान्त 


एलिया के प्रसिद्ध दाशंनिकों में दूसरा स्थान परमेनिद्‌ का था। दाशंनिक दृष्टि से 
परमेनिद्‌ का महत्त्व अत्यधिक है। प्रोफेसर ए० एच० आम॑स्‍्ट्रॉंय का विचार है कि परमेनिद्‌ 
यूवान का ऐसा पहला ,दाशनिक है जिसने तक का आश्रय लिया है ।* विद्वान्‌ स्टेत तो परमे- 
निद्‌ की दाशतिक विचारधारा को प्लेटो के दाशंतिक विचार-प्रासाद की आधारभूमि मानते हैं [५ 
परमेनिद्‌ के सम्बन्ध में यह कथन सत्य ही होगा कि यह यूनानी दर्शन का ऐसा ज्वलन्त 
नक्षत्र है जिसने दर्शन के क्षेत्र में एक नई ज्योति एवं अन्य अनेक भावी महान्‌ दाशंनिकों को 
नम दिया है। अब यह देखने का प्रयास किया जायेगा कि अद्देत वेदान्त की विचारधारा 
ओर परमेनिद्‌ की विचारधारा में कसी सम्बद्धता है। 
भारतीय दर्शन के क्षेत्र में सदसद्वाद की विचारधारा बड़ी प्राचीन है। वैदिक 
साहित्य में सदसदूवाद में सम्बन्ध में बड़े विस्तार से विवेचन किया गया है ।६ भद्वेत वेदाम्त 
दर्शन में ब्रह्म के लिए सत्‌ और जगत्‌ के लिए असत्‌ शब्द का प्रयोग होता है । यहां यह और 
कह देना उपयुक्त होगा कि अद्दैत वेदान्त के असत्‌ से शशश्यृंगवत्‌ अथवा आकाशकुसुमवत्‌ 
असत्य से तासपयं कदापि नहीं है। यह पारमाथिक दृष्टि से ही असत्‌ है, न कि व्यावहारिक 
दृष्टि से । उक्त दृष्टिकोण के मूल स्वरूप ही छाल्दोग्योप॑निपद्‌ में सत्‌ को सृष्टि का मूल काणण 





- शशरं ; 05२7९ ठार छगार्‌ श्ला।,080एछ९ए, 9 729. 

* राहुल सांकृत्यायत : दर्शन-दिगदशन, पू० ७। 

४ वही, पृ० ७। ' 

* रीप व्य200007700 प0 #एटाहरप एप्ता,.050एपरए, 9-१2. 
(श०णाण्था & (०., [२०प१०४७, 957 ) 

- 5/66४ ; 8 णरपारठहा, प्राउपए07₹ 07 दर छाप एसा 7,0507प्तर, 9. 82. 


. ऋग्वेद संहिता, १०१२६।१, १०१२६।४; छा० उ०, ६२१; शतपथन्नाह्मग, 
१०१४।३।१; तै० उ०, २७१; बृ० उ०, २११२० । 


न्द्‌ नए 0 ०० 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वतबाद का स्थान छा ५६ 


परमेनिद्‌ की विचारधारा में कल्पनावाद का दर्शन करने बाल विचारकों का खण्डन करते हुए 
लिखते हैं--- 
#एगराद्ा)ति25 45 704, 85 5076 ॥4&ए० 5७0, ए॥५ (6009 छा ॥00९68॥80, (0॥ 
पि९ टण्रााबाए, थी ग्राबालिपंबीडा तत्कुदातें पुणा गींड फंल्य ए स्‍ट्बी 9.६ 
अर्थात्‌, “जैसा कि कुछ लोगों ने कहा है परमेनिद कटपनावाद था बईतबाद का जनक नहीं है, 
इसके विपरीत स्तारा वस्तुवाद उसके सत्ता-गम्बन्दी दृष्टिकोण पर आवारित है । 
हम प्रो ० बनेंट के उबसे मत के सम्बन्ध में विचार करने हूँ तो यह देखते ई कि 
परस्मेनिद ने तो स्वयं ही कल्मनावाद सथा अस्तुबाद का भेद स्थापित कर दिया था | यद्यपि 
यहाँ यह कहना भी उपयुक्त होगा कि परमनिद स्थयं मटर (वस्यु) और आइडिया किल्पना ) के 
कद से क्वगत नहीं था; इसका यही कारण था कि यह भेद-व्यवस्था उसके उत्तरकाल में आकर 
निश्चित हुई थी । बस्तुबाद के सिद्धान्त के अनुसार, जिस बरतू का इन्द्रियों द्वारा प्रत्यक्ष होता 
हे बद्ी सत्य है । इसके विपरीत, परमसिदर सत्य को चिन्तन का बिपय साजता है ।* अ्षनः पर- 
सेनिद बस्तुवादी कसे ही सकता है ? उपर्धगनत कथन के अनुसार बरतुबादी की दुष्टि से, सा 
के कहा जा चुका है, बढ़ी वस्तु सत्य मोदी जा सकती है जिसका दुन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
परस्मेनिद तो सत्य को तके-सिद्ध मानता था, ने कि है स्टिय-जान सिद्ध 
परमेनिद इन्द्रिय प्रत्यक्ष-योग्य बाह्य जगत को सिश्या मानता है लथा उसका दुब्यमात्र 
सा की स्वीकार करता हे ।7 


हैी। परस्त 


इस प्रकार परमेनिद्‌ ने स्वृल और सूद्वम का भद स्व: स्वीकार किया छू। कस; प्रो० 
बरनेद का परमेनिद को वरतुबाद (४ वाटादीआा) का प्रतियादक कहना लर्काप्रतिष्दित न 
पथ्ख 


हि कल 
६८ है छ्तादारा 





क्रेसी था | शेसों परस्भेनिद ता पद 


पुगासी दा धियों में सीसरा भ/तवादा हानि 





पर्मति ः ॥ ५ पर 5 
में यदि सत्य को असल एपं धपरिवर्गतीस कहा था सो डेसो से गति कते सतत । श्स प्रदार 


जेनो अप्रजक्ष रप से पस्मेलिद्‌ झा ही समर्खक था। दासनिक जेनो ने झदस सत्य की रहा के 





की पुष्टि में जेचो का कथन था कि अनेकता और गति सत्य नही है। यही बात स्टेंस महोदय ने 
जनों के राम्बन्ध में कही है-- 
#7 वात इवांपे वीव। गातााता गाते ग्रागोपजञीटेफ घर घए0। ॥0०१). १ 
जैनो की उात विचारतारा का यदि जदत सि्धास्तों क्र साथ साम्य देशने की सेप्डा 
की जाये तो ज्ञात शोगा कि सत्य में जिस अनेकत्व भर गतित्व का गए जेनो ने किया था 
उसका निरसन उपनियद्-दर्णन में पहने से ही किया जा चुझा था। जहां तक जनों के द्वारा किसे 
गए जअनेकत्व के राण्डन का प्रश्न है, कठोपनिपद में प्रपंसमुलक नावात्य का राण्दन करते हुए 
स्पष्ट रूप से कहा गया है--- 
“मनसंवेदमाप्तव्यं नेह नसानारिति किचन । 
मृत्यो. समृत्युं गन्छति ये इह नानेव पश्यति ॥॥'/* 
अर्थात्‌, जो इस जगत्‌ में नानात्व देखता है वह मरण-वन्धन से छुटकारा नहीं पाता । 
परन्तु केत्रल ज्ञानी के लिए ही यह नानात्व का भेद नहीं रहता। उपनिपद-परवर्ती वेदान्त 
में तो अनेकत्वमय प्रप॑च का खण्डन बड़े विस्तार के साथ किया गया है | इसके अतिरिवत 





१. (६6४ ४ (रत, व] 9707१५४ 077 ठ605॥र ]वा],050/35, ए. 403. 
२. विधेकचडामणि २० । 
डर 


खत्एका; 0एफ7ा4ए55 0₹ पप्ता3 पा छा07७ 07 ठारस्टार एजा,050- 
श््४, ७. 532. 

४. चही। 

४. *ह टारावयपा(७ा, पछाइए0ए 07 ठरआर एजा,050एस्रए, 9. 00 

६. कठोपनिपद्‌, २१॥११। 


दर्शन के लेत्र में अद्वतदाद का स्थान ० ६६ 

अैनो ने सत्य में जिस गति का ख़ण्डन किया था, वह भी उपनियददर्थन में पहले से 
४ के पमियद मे सदित- म वक शेशतद,, अकाग वाहन अवये विरित। पिलव 
बतमात था । कठापनियद्‌ भे अद्भत सत्य का अश्द्द, अस्न, बचत, सअन्यब, बरस, नित्य 


बगन्बवत्‌, अनादि, अनन्त, महान्‌ से भीपर तथा ब्रुव कह्मा है। सत्य के ध्रुव विवेषय 

से गति का खण्डन स्वत: सिद्ध है। उक्त सिद्धान्तों के अतिरिक्‍त जनों अ्वत वेदान्त 

बाद का भी समर्थक प्रतीत होता है । विवर्तवाद के कनुसार सत्य के ही अनेक 

हैं परन्तु वास्तव में सत्य एक तो देखने 
संत्यता का तास्विक परिवर्त 
ट कि जगत के जो विययद हैं ते 


कथन में उठते विचार द्रप्टव्य हैं 





एएाटएज छाट, पीदाटणिट, ग्राटाठ 9एएध्वा6८5 छत पादा ०ाविदा, ध्यट) 5 2 


7८9॥9. 
उपरययक्त विवेचन से यह निदिचत रूप से जात होता है क्िि क्सेनों फेस और परमेनिद 
वी तरह जेनो पर सी बद्ेत दर्णन का पूर्ण प्रभाव मिलता है । यहां यह कहना और अपेक्षित 
होगा कि दार्भनिकता की दृष्टि से जेनो का महत्व क्सेनो केस और परमेनिद्‌ से भी अधिक है । 
अब वहां यूनान के दी प्रसिद्ध दार्श॑निकों, प्लेटो 8 तृ, के दार्स दार्शनिक विचारों का 
अध्ययन बहत वेदान्त के साथ तुलनात्मक दृष्टि से किया जायेगा । 











प्टो (४२७-३४७ ई० पू०) की दार्शनिक विचारवारा और वह्रैत्न वेदान्त 


|; (5 


यदि देखा जाये तो प्लेटो एक समन्वयवादी दाद निक था । वह बंवादी सुकरात 


द्वायबादबव 


के इस कबन से सहमत था कि प्रयल द्वारा तत्त्व-जान सम्भव है, वहां हेरादिल ू 


देखतु के इस मत 
ब्रॉ 


का नी विरोधी नहीं वा कि साधारगतया जिन भौतिक पदार्थों का साक्षात्कार होता है दें 


ता ९ 
परिवर्तन के पुतले परमार्व सत्य का हूप॑ नहीं ब्रहण कर सऊते । बह एलयातियों की तरह 


ल्‍्् 


की तरह अनेक विश्ञानों की मान्यता 

भी समर्थन करता था। उसका विज्ञान (40८98) विवागोर की 'काहति' 
से भी मिलता-जुलता था। प्लेटो की विचारधारा के अनुसार विज्ञान की सत्यता स्वीकार की 
गयी है। उसके सनानुखार विद्ान (आइडियाहज) बने 


बनेद्ग हैं; संसार में जितने बियय दडिदि- 
न क> ० रु 
गोचर होते हूँ, उससे विचारों को प्देटो मस्तिप्क्न में सन्‍्य मालवा है। इसड्रे अतिरिक्त, यदि 


जगत को परिवर्तनशील मानता था और परमाणशुवादिये 


मे द्वारा खचहनवयाद का 


| ॥ 
मस्तलिप्द न कोट एस विचार # हा बाहइए जगत 52 अपापयय ट्ट नर वह दिचार प्द्टो द्री द्म्सटि 
भेंमिध्याले। खदाहरत के लिए, भा ये, लड्यघ ऊौर मना्य आदि का भलवित्ि-लिन विचाद 
सत्य है पर्योहिये जग में दिखाई पट्ते हूँ। यहां मद भी विचारयोग्य है कि सब्द दादि का 
विशान (क्ारंडिया) ही सत्य है, ने द्वि उनकी भौतिक सा । प्लेडो विज्ञान दो नैयाधिक्र मे 
सामान्य मे गए में सत्ीकार करता है, फयोदडि कब्व के विशान से दसका ताहय्य पश्वस्य 
जातियसे है। पेशे दे विशान की मिम्तलिशित विधेधतारों # --- 


६२ ० अद्वैतवेदान्त 


विज्ञान (0८48) सारभूत तत्त्व हैं । 
विज्ञान (029५) व्यापक है। 
विज्ञान (0८95) वस्तुएं नहीं, विचार हैं। 
विज्ञान (40८9७७) में एकत्व है । 
विज्ञान (६८०४) अचल तथा अविनाशी है। 
विज्ञान (6००७5) समस्त भौतिक वस्तुओं के सार हैं । 
विज्ञान (६46४5) अपने स्वरूप में पूर्ण सत्य हैं । 
विज्ञान (9०७७) देश तथा काल से परे हैं । 
विज्ञान (0८४5) तक्कप्रतिपाद्य हैं । 
ऊपर विज्ञान के सम्वन्ध में जो विवेचन किया गया है उससे स्पष्ट है कि प्लेटो अनेक 

विज्ञान स्वीकार करता था परन्तु उसते एक सर्वोच्च विज्ञान को भी स्वीकार किया था। इस 
सर्वोच्च विज्ञान क़ो प्लेटो ने शिव-रूप१ माना है। यदि प्लेटो के उक्त सर्वोच्च विज्ञान की 
तुलना औपनिंपद अद्वंतवाद के अन्तर्गत विवेचित ब्रह्म या आत्मा से की जाये तो दोनों में 
पर्याप्त साम्य मिलेगा । जिस प्रकार कि प्लेटो का सर्वोच्च विज्ञान विशेष ज्ञान का स्वरूप है 
उसी प्रकार उपतिपदु-प्रतिपाच्च अद्वैत तत्त्व आत्मा को भी माप्ड््योपनिपद में विजय: 
नर्थात्‌ विशेष रूप से ज्ञेय कहा गया है ।* प्लेटो ने अपने 'सर्वोच्च विज्ञान! के साथ जो 'शिव' 
विशेषण जोड़ा है , उसकी चर्चा भी माण्ड्क्योपतिपद में पहले से मिलती है। माण्ड्क्योपनिपदु 
ने अढडंत सत्य को 'शिवमद्वेत! कहकर शिवरूप माता है ।* इतना ही नहीं, प्लेटो ने जिस प्रकार 
सर्वोच्च विज्ञान! की उपमा सूर्य से दी है उसी प्रकार कठोपनिपद्‌ में भी आत्मा का वर्णन सूर्य 
रूप में किया गया है ।“प्लेटो उक्त सर्वोच्च विज्ञान को ही अभेद्य सत्य मानता है और उसी को वह 
समस्त जागतिक सत्ता का आधार मानता है ।*६ अद्वगैत वेदान्त की दृष्टि से यह अधिष्ठानवाद का 
सिद्धान्त है। जृधिष्ठानवाद के जचुत्तार इस समस्त जगत्‌ का छुछ-न-कुछ स त्‌ आधार अवश्य होना 
चाहिए। ब्रह्म जगत्‌ का अधिष्ठान-रूप आधार है और जगत्‌ उसमें अव्यस्त है। इस प्रकार अधि- 
» प्ठानरूप से ही ब्रह्म जगत्‌ का कारण कहा जाता है ।९ उननिपद्ों में भी ब्रह्म को जगत्‌ का कारण 

कहा गया है। अद्वेत वेदास्त के ब्रह्म या आत्मा एवं प्लेटो के 'सर्वोच्च विजान' सें बहुत-कुछ 


(ही ढ दी रद या ८ण ८० 


१. 2लाश: 00ए777:85 57 पप्तर स्ाउपएठएरए 57 छर्जातर शा ,080- 
शत, 5. 33-34. 


माण्ड्क्योपनिपद्‌. ७। 
» वही, ७ । 


एग्रधा6 8०एप॥९८ (एा, 804, 6; णएा 7 88 ), 4६ ७४७४ ८०770272८० ६0 ९ 
बत 35 पट पापिग्राब्वाट इ5ठपट८ 6 बा फलागए गाते दा०एट्त86 बातें 80 फर 


डा (तर (6 गा] 82 ०१6 चगात, (200: 0 तापछ5 07 पए'प्तछ 
सा5इ707२ए४ 07 ठरणजार्‌ ए्प्ला।,050एप्नए, 9. 34. ) 


- यूर्यो यथा सर्व लोकस्य चक्षुने लिप्यते चाक्षूपर्वाह्मदोपै: ।--कठ० उ०, २।२॥११। 
६... उफां$ पट ध्या! 9९ (९ ठार घिछे बमत ग०5०पाटीए कल्यों फ्ेटाफठ एटा ३5 
पिड पौधषणवबार इुए०प८१ ०3652, 0# (छ८ पाला [व€8४, घ्गत णी (76 लापण्ट 


पग्मांए्टाइट, (#/ब6९:. & ठारापाए&7, सता87'0ए#र₹ 07 ऊरम्फार एप्ला।.0- 
50एप४, 9 98.) 


3. अधिष्ठानत्वमात्रेण ब्रह्मकारणं गीयते |--वे ० सिन्‍्मु०, ४६ । 


स्ण >फ 


८ 


ल्‍्द 


दशन के क्षेत्र में अह्नववाद का स्थान ७ ६३ 


साम्य होते हुए भी एक विचारणीय भेद यह है कि प्लेटो का 'विज्ञान' तके-लब्य है? और इसके 
विपरीत ब्रह्मवादी का आत्मा या ब्रह्म तक द्वारा अलभ्य---नैषा तर्केण मतिरापनेया' (कठ०, 
११२६) | माया का सिद्धान्त अद्वैत वेदान्त का प्रम्मुख सिद्धान्त है. इसका उद्गम उप- 
निषदों से ही आरम्भ हो जाता है।'* शंकराचाय के दर्शन में आकर तो मायावाद के सिद्धान्त 
का पूर्ण विकास दिखाई पड़ता है। यदि सूक्ष्म दृष्टि से विचार करें तो भारतीय दर्शन की 
इस माया की छाया प्लेटो के 'हाइल' (9०) में मी मिलती है | प्लेटो ने इस शब्द का प्रयोग 
भौतिक वस्तु के लिए किया है। अद्वंतवादी की माया की तरह प्लेटो की भौतिक वस्तु (५]०) 
भी सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण होने के कारण अनिरवंचनीय है। इसकी अनिर्वंचनीयता को 
सिद्ध करते हुए प्रो० रे चौधरी का कथन है कि "भौतिक वस्तु' (77/6) प्लेटो के विज्ञान से 
विपरीत होने का कारण तो असत्‌-रूप है परन्तु यह पूर्णतया असत्‌-रूप भी नहीं है। क्योंकि 
सारे ऐन्द्रिय जगत्‌ का यही आधार है।* इस प्रकार यह सत्‌ एवं असत्‌ दोनों से विलक्षण 
है। प्लेटो की 'भौतिक वस्तु' की तरह ही शंकराचार्य की माया भी सत्‌ तथा असत्‌ से 
विलक्षण है एवं अनिश्चित तथा अनिर्वाच्य है। इसी मत को स्पष्ट करते हुए रे चौधरी 
महोदय ने लिखा है : 

“5 ्गप्थ्ा$ 79५4 850 45 दींडधं१8णंज्यी०्वे 407 5 बाते ६ ४६६ ॥:6 पज़०, 
3 ३8 प्रवेटालाओरंप्रह/० 8एए प्रगतेदाकब०]6, 7 

यद्यपि उक्त दृष्टि से विचार करने पर अद्वेतवादी की माया और प्लेटो की भौतिक 
वस्तु (9]०) में पर्याप्त समानता है, परन्तु दोनों में एक महत्त्वपूर्ण भेद यह है कि अद्वतवाद 
के अनुसार माया परमेश्वर की शक्ति है और प्लेटो द्वारा स्वीकृत भौतिक वस्तु की सत्ता 
'संर्वोच्च विज्ञान! से भिन्‍न है । इसीलिए प्लेटो हेतवादी है । | 

'. ययपि प्लेटो द्वैतवादी है परन्तु उसके विज्ञान और उपनिषद्‌ के आत्मा एवं ब्रह्म में 

बहुत-कुछ साम्य॑ होने के कारण प्लेटो के “विज्ञान सम्बन्धी विचार पर उपनियदों का प्रभाव 
द्रप्टव्य है । 


अरस्तू (३८४-३२२ ई० पू०) की दाशनिक विचारध।रा और अद्वग तवेदान्त 
अपने गुरु प्लेटो से बीस वर्ष तक शिक्षा ग्रहण करने के कारण यह्‌ स्वाभाविक ही था 
कि अरस्तू की दार्शनिक विचारधारा पर अपने ग्रुरु की दाशंनिक विचार-प्रक्रिया का पूर्ण 
प्रभाव हो; परल्तु यह प्रभाव अन्धश्नद्धा के रूप में नहीं था। जैसे अरस्तू, सुकरात ओर प्लेटो 
- १. पएफल ग्राएटापशबो)४ ताठ, घाढ ब080प/० कटब॥ाए व5 बणुआलीलातेल्त 70६ ७9 
प्राप्त, 0 गा बा वंशते 07996 ००३००, एप ०गखेएछ फैफ उद्याणात टठ8- 
प्रा07 गाए [99090055 ध00९॥६ (७/६६९ : & एरपा66, पाह7'07ए 07 
0र55छ एन7,080एल्‍9, 9, 30.) 
२. ॥॥707४6/४ ; 52२50 8007 07 पड ॥00 57, ए०., अखेअओाए, वा- 
पततेपरल्पंणा [05कगित ठीक/लातठा 27555, 8900.) 
पाना 0000700२ 7४४ 07 3.५१ ७, 9. 75. (70988 0७७॥३ 6: 000., (8 ८प(४, 
]950.) 
४. पंत, 9. 70. 


नाय 


६४ ० अद्वैतवेदान्त ५ 
की तरह, ज्ञान के लिए विज्ञान की सत्ता को तो स्वीकार करता था, परन्तु प्लेटो की तरह यह 
बात उसे मान्य नहीं थी कि 'विज्ञान-जगत्‌' (५४०४८ ० ॥0०४5) की सत्ता भौतिक जगत्‌ से 
पृथक्‌ है । 

प्लेटो की तरह अरस्तू विज्ञान पर बल नहीं देता था; उसका कहना था क्रि मल स्वरूप 
(विज्ञान) भौतिक तत्त्वों में वर्तमान है और भौतिक तत्त्व मुल स्वरूपों में । साथ ही जाति 
(सामान्य) और व्यक्ति को भी अरस्तू प्लेटो की तरह अलग-अलग नहीं मानता था। उसका 
कहना था कि इन दोनों (जाति और व्यक्ति) को अलग-अलग समका जा सकता है, किन्तु 
अलग-अलग किया नहीं जा सकता ।* 

अरस्तू के दर्शन का सर्वप्रमुख सिद्धान्त जगन्‌ की नित्यता से सम्बन्धित था। जगत 
नित्य है“--इस सिद्धान्त का सर्वप्रथम चिन्तन अरस्तू ने ही क्रिया था और इस सिद्धान्त के 
समर्थन में उसका कहना था कि भीतिक तत्त्व (मंटर) और आकृति (फार्म) भी नित्य हैं । 
इसी सम्बन्ध में वह गति को अनादि तथा अनन्त मानता था ।* 

अद्वेत वेदान्ती की तरह अरस्तू भी अधिप्ठानवादी था, परन्तु उसके दर्शन का अधि- 
प्ठान वेदान्ती की तरह ब्रह्म अथवा कोई अन्य सूक्ष्म तत्व नहीं था। वह आकृति रहित वस्तु 
को ही अधिष्ठान ($50०5४४8 पा) मानता था, ३ द्रव्य के सम्बन्ध में अरस्तू का सिद्धान्त द्रव्य- 
सम्बन्धी साधारण मान्यता से भिन्‍न था। लौह अथवा काउठ द्रव्य (मटर) हैं और उनसे निर्मित 
पात्रादि आकृति (फार्म) हैं, यह बात अरस्तू को स्वीकार नहीं थी। वह तो द्रव्य और आक्ृति 
में अभिन्‍नता मानता था। जैसे काष्ठ और शैया के उदाहरण में काप्ठ द्वव्य है और शैया आकृति 
परन्तु यदि विकसित होते हुए वृक्ष के सम्बन्ध में देखा जाये तो काष्ठ द्वव्य न होकर आकृति है 
और वृक्ष द्वव्य। कारण और कार्य की यही एकता अरस्तू के अधिष्ठानवाद का मूलाधार है। 
प्रो० रानाडे ने अरस्तू की द्रव्य (मैठर) और आक्ृति-सम्बन्धी विचारधारा कौ प्रश्नोपनियद्‌ 
(१४, १३) की 'रयि' और 'प्राण' कल्पना-जैसी ही माना है ।* रखि और प्राण के सिद्धान्त 
का उल्लेख अध्यात्म-तत्त्व के वेत्ता पिप्पलाद ने प्रश्नोपनिपद्‌ में जिज्ञायु कवन्धी कात्यायन के 
सृष्टि-सम्बन्धी प्रश्न का उत्तर देते हुए किया है। पिप्पलाद कहते हैं कि प्रजापति ने सृष्टि की 
इच्छा से पहले तप किया और फिर तप के पश्चात्‌ 'रयि” और 'प्राण' के मिथुन की सृष्टि की 
और कहा कि ये 'रयि' और 'प्राण' ही समस्त सृष्टि की रचना करेंगे ।५ इस स्थल पर “रयि' से 
भौतिक तत्त्व का तात्पर्य है। जिस प्रकार कि उपनिपद्‌ में उक्त सिद्धान्त के अनुसार रथि और 
प्राण को समस्त सृष्टि का आधार कहा गया है, उसी प्रकार अरस्तू के दर्शन में भी दृष्प और 
आकृति को समस्त सृष्टि का आधार माना गया है ।६ 





१. राहुल सांकृत्यायन : दर्शन-दिग्दर्शन, पृष्ठ २५ । 
२. का; 0ए7रतापए्न्‍घ5 57 प्तड प्वाउपएठारर 067 ठारूएाह एप्रा.050- 
एज, 9. 780. ह॒ 
३. ७/६४४: & एारापाएशा, घाहइपए'0ए8₹ 09 ठारछतर एस्नाा,.050एपर, 9. 98. 
४. चीक्ाबदं8: 00577 एट77ए०४ इतरएफर 67 एए&रइप्र७&90 एप्ा- 
7,0507एप५, 9. 49. 
- रसि च प्राण चेत्येती मे बहुधा प्रजा: करिष्यत इति | --प्रश्नोपनिषद १।४। 
६. ४६८४: ८ एरपपठ&6ा, घाइप'0२र₹ 67 ठरायराट्‌ एमसा,050फ्र, 9. 274. 
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दर्दान के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान 0 ६५ 


गरस्तू के प्रथम दर्शन! ([0755 ?7]05०979) या अध्यात्म-दर्शत की चिन्तनवारा 
का अन्तिम विपय ईश्वर था । ईइव३ र को अरस्तू योगदर्शन की तरह किसी 'पुरुष-विश्ञेप' के रूप 
में नहीं स्वीकार करता, वरन्‌ अद्वतवेदान्त की तरह सूक्ष्म ही मानता है।* वृहृदारण्यक उपनि- 
पद्‌ में ईइवर को अन्तर्यामी तथा समस्त संसार का शासक कहा गया है | आगे चलकर शांकर 
वेदान्त में भी ईश्वर के अन्तर्यामित्व और झासकत्व की चर्चा पूर्ण रूप से मिलती है। उपनियदों 
तथा परवर्ती अद्वतवेदान्त की तरह अरस्तु के ईश्वर को भी रोस (२०५७) महोदय ने अन्तर्यामी 
कहा है। परन्तु अरस्तु के अनुसार ईश्वर के अन्तर्यामित्व का अभिप्राय कुछ भिन्‍न है । प्रो० रौस 
अरस्तू के ईश्वर के अन्तर्यामित्व-सम्बन्धी विचार को स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि अरस्तू ईश्वर 
को जगत्‌ के आन्तरिक झासन का कारण मानते हुए जगत में उसके (ईश्वर के ) कर्तृत्व का 
रूप देखता है । इसी अर्थ में अरस्तू ईश्वर को अन्तर्थामी मानता है । ऊपर हमने उयनियदों तथा 
अद्वतवेदान्त के दृष्टिकोण के अनुसार ईइवर के द्ासकत्व की वात कही है। अरस्तू-पसम्मत ईइवर 
के अन्तर्यामित्व के सम्बन्ध में उसके शासकत्व का संकेत भी अभी किया जा चुका है। इसके 
घतिरिवत अरस्तू के दर्शन में ईश्वर की तुलना सेना के कप्तान' से भी की गई है, जिसकी 
क्षाज्ञा का पालन करना सेना का कर्तव्य है।* इसी प्रकार शंकराचार्य ने परमेश्वर की तुलना 
उस राजा से की है जिसकी आजा में मनुष्य नियमपर्वेंक चलता है। शंकराचार्य का कथन है 
कि अग्नि-वायु-सूत आदि जगत्‌ इसी बह्य से भय पाकर विनयपूर्वक अपने व्यापार में प्रवृत्त 
होते हैं ।६ इस प्रकार ईश्वर के वियन्पृत्व का विचार उपनिपदों, परवर्ती वेदान्त 'और अरस्तू 
के दृष्डिकोण दे अनुसार प्रायः समान ही है। ईश्वरेच्छा का सिद्धान्त भी उपनिपद्-दर्धन, 
परवर्ती अद्रतवेदास्त दर्शन और अरस्तू के दर्मन में प्राप्ः समान ही है। ऐतरेव 'उपनिपद्‌ में 
लोकन्यूरिट वी ईइवरेच्छा का फल कहा है ।* प्राचीत अद्वतवाद के प्रवर्वक्त आचार्य गौडपाद ने 
उपनियद्‌ के उक्त गत का यत्किचित्‌ परिमार्जन करते हुए कहा है हि सृष्टि की उत्पत्ति करना 
ईश्वर वा स्वभाव है, वयोंकि जो ईइवर पूर्णकाम है उसकी इच्छा किस प्रकार सिद्ध हो सकती 
है ।4 एस सम्बन्ध में परवर्ती आचार्य घंकद का कथन है कि सृष्ि-रचना के मूल में निविकार 
इवर का कोई अन्य प्रयोजन न होकर लीला-झुप प्रवृत्ति-मात्र ही प्रयोजन है।* अब धरस्तु के 


सन को ली जिये। जैसा कि प्रो० रोस का कथन है, अरस्तू ईश्वर को विश्व के ख््ठा के रूप में 


ण्पः 


अप (११ 


६६ ए अहतवदान्त 


नहीं देखता ।* परल्तु प्रो० आमंस्ट्रांग का विचार है कि जहां तक प्रथम गति पर ल्लाधारित 
विश्व की समस्त गतियों और परिवरतनों का सम्बन्ध है, उत सबका प्रमुख कारण बह आकांक्षा 
है जो शुद्ध और पूर्ण ईश्वर के द्वारा प्रेरित होती है । इस प्रकार ईश्वर प्रेरणाणसित का संचार 
करता है।' मेरे विचार से ईश्वर की प्रेरणाश सिव का मूल उसकी जग के शासन की इच्छा को 
ही मानना चाहिए। मेरे इस मत का अनुमोदन प्रो० रौस के दस कथन से भी हो जाता है कि 
यह कल्पना न करना कठिन है कि अरस्पू ने ऐसे ईश्वर की योजना की है जो विश्व के इतिहास 
के विकास की प्रमुख योजनाओं का अपनी इच्छा से घासन करता है ।* उसत दृष्टि से अरस्तु के 
दर्शन में भी ईश्वरेच्छा का एक रूप मिलता है। 

उपरयुवत विवेचन से यह सिद्ध होता है कि यद्यपि थरस्तु का जगन्‌ की अमरता और 
द्रव्य (मैटर) की मूलकारणता का सिद्धान्त अद्वेत वेदान्त से पूर्णतया भिन्‍न है, परन्तु जैसा 
कि ऊपर कहा जा चुका है, दोनों दर्शन-पद्धतियों की ईश्वर-सम्बन्धी मात्यता में बहत-कुदछ 
समानता है । अतः ईश्वर की अन्तर्यामिता, घासकता और इच्छा के सम्बन्ध में धरस्त ने दर्शव 
पर उपनिपद्-दर्शन का प्रभाव देखा जा सकता है। 

यद्यपि अरस्तू के बाद भी यूनान में एपीकुर, झेनो (यह जेनो पूर्ववर्णित ज्ेनो से भिन्‍न है) 
और पिरहो आदि दाझं निकों ने दर्शन-ज्योति को कुछ जाग्रत करने की चेष्टा की,'परन्तु इन 
दार्शनिकों को दृष्टियां पूर्ण तथा परिपक्व ने थीं। इसीलिए राहुलनी ने अरस्तु-परवर्ती 
दर्शन को 'रामनाम सन्‌! का दर्शन कहा है।ं 


अद्वत वेदान्त ओर कतिपय पाइचात्त्य दार्शनिक एवं उनके दार्शनिक सिद्धान्त 

शोपेनदर, सर विलियम जोन्स, विक्टर कजिन और फ्रैंड़िक श्लेगिल आदि पाइचात्त्य 
विद्वानों ने वेदान्तदर्शन का महत्त्व निःसंकोच भाव से स्वीकार किया है ।५ इसके अतिरिक्त 
ठामलिन-प्रभूति पाश्चात्व आालोचरह़ों ने काण्ट आदि पाश्चात्त्व दाश॑निकों पर झांकर दर्शन 
(अद्भत वेदान्त) का प्रभाव भी स्वीकार किया है । टामलिन महोदय काण्टीव दर्शन पर शॉकर- 
दर्शन का प्रभाव स्वीकार करते हुए लिखते हैं : 

“शांकर दर्शन की दिया लगभग वही थी जिसको उत्तरकाल में जाकर जर्मन दाओं- 
निक काण्ट में अपनाया था ।/5 

उपय्‌ंक्त कथन के आधार पर यह स्पष्ठ्तया प्रतीत होता है कि पाइचात्य आलोचक 
विद्वानों ने भी पास्चात्त्य दर्शन पर अद्वेत वेदान्त का प्रभाव स्त्रीकार किया है। वैसे तो, अनेकों: 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान छ ६७ 


पश्चिमी दाद निकों पर भारतीय दर्शन का प्रभाव देखा जा सकता है, परन्तु इस स्थल पर 
हमारे अव्ययत की दिशा पाशचात्त्य दर्शन पर अद्वत वेदान्त का प्रभाव एवं सम्बन्ध देखना है। 
इस दृष्टि से हम यहां देकाते, स्पिनोजा, लाइब्तिज, बकेले, काण्ट, कफिकते, झे लिग, हेगल तथा 
शोपेनहर के दार्श निक्र सिद्धान्तों का जद्वेत वेदान्त के साथ तुलनात्मक अध्ययन करेंगे | तुल 

नात्मक अध्ययन के द्वारा उपयक्‍त पश्चिमी दाद निकों के सिद्धान्तों पर अद्वेत वेदान्त का प्रभाव 
स्पष्ट हो जायेगा । 


देकातें ([025८४०४) (१५९६-१६५०) और अद्वैत वेदास्त 


फ्रांसीसी दा निक देकाते एक महान्‌ गणितन्न भी था। गणित की निम्रमित प्रक्रिय्राओं 
के समान ही उसने दर्शन के क्षेत्र में भी एक नियमवद्ध प्रक्रिया को ही स्वीकार किया था।! 
उसका कहना था कि हम ईश्वर और जगत्‌ के अनेक विपयों के बारे में संदेह करते हैं, अतः 

क निश्चित वस्तु है । इस तक के आधार पर देकाते इस निष्कर्ष पर पहुंचा कि जिस 
आत्मा के विषय में हम सन्देह करते हूँ उसक्नी सत्ता स्वृतःसिद्ध है | देकात॑ के 0080 
८९० 5पा। (मैं सोचता हूं इसलिए मैं हूं) वाक्य में उक्त सिद्धान्त की ही व्याख्या हुई है। 
प्रतीति को सत्य मानने के कारण देकात ईश्वर तथा जगग्‌ को ही रात्य मातता था ।* बेक़ादे 
एक द्वतवादी दाद निक था । सुध्टि के सम्बन्ध में देकाते का कबत है किईदवर ने प्रारम्भ 
गति और विश्वाम के साथ भौतिक तत्वों, अर्थात्‌ प्रकृति को उत्यस्त किया । ईइ्बर ने प्रकृति 
में जिस गति का संच्रार किया उसे उसी मात्रा में रखने के लिए ईश्वर की आज भी आवचश्यक्रता 
है, यह सिद्धान्त देकात॑ को मान्य था।* इस प्रकार देकात॑ के अनुसार ईहवर की सक्रिपता सदा 
अपेक्षित थी । 

बसे तो, जैज्ञा कि अभी कहा गया है, देकातत एक द्वेतवादी दार्शनिक था, परन्तु उसका उप- 
युक्त विचार कि 'में सोचता हूं इसलिए मैं हूं' अद्ैत वेदान्त के स्रिद्धान्त से बहुत-कछ मिलता- 
जुलता है। थद्व॑ंत वेदान्त के अन्तर्गत भी आत्मा के अस्तित्व का समर्थन किया गया है। द्वसरे 
शददा मे, अद्वत वेदान्त में आत्मा के अभाव एवं शुस्यत्व का सिराकरण किया गया है। इस 
प्रकार धद्वत वेदान्त के अनुसार सभी आत्मा के अस्तित्व में विश्वास करते हैं ! कोई नहीं मानता 
कि मैं नहीं हूं । शंकराचार्य के परवर्ती दार्शनिक वाचस्पति मिश्र के निम्नोदधत कथन में उप- 
युचत आशद्यय पूर्ण रूप से निहित है 
“नहिं कद्िचत्‌ सन्दिग्धों नाहमस्मीति।४ 

वर्थात्‌, मैं नहीं हैँ, इस बात का सन्देह कोई भी नहीं करता । 

इस प्रकार यह निश्चित रूप से कहा जा सकता है कि अद्वैत वेदान्त और देकात॑ की 
दाशं निक वृष्टि में प्रमुख भेद होते हुए भी कुछ त्रिचारों के सम्बन्ध में साम्य मिलता है। 








१... खिववाबविंशंआद।ण : 20857 00० शार57', छ. 99; 
/ ([॥,07त07 : #गला & एज), 984 ) 
२. राहुल सांझत्यायन : दर्शनदितदश न, पृ० ३०६ । 
३. वही, ३०६। 
है 


-« चलदेव उपाध्याय : भारतीय दर्शन, पृ० ६२८ । 


६८ ० अद्वतवेदान्त 


स्पिनोजा (१६३२-७७ ई०) और उअद्वेत वेदान्त 


वारच दे स्थिनोज़ा हालेण्ड के एक स्‌ मझवबल्न दो-एग्ियार में उत्पन्त हुआ था । 
स्पिनोज़ा ने पहिले इबन्नानी और फिर फ्रेंच दार्थेतिक देक पन्‍्भों का शासयन फिया था 
और इसके पश्चात्‌ वह दर्शन के स्वतन्त्र चिन्तन नें लगे गया भा दर 
था जशिमने लोकोत्तरवाद तथा धर्महडिवाद का सगइन कारके बुद्धिवाद संथा प्रछृतियाद का 
समर्थन किया था। इसीलिए स्पथिनोजा प्रद्भेलि को ईश्बर-रप मानता था । 
है कि प्रकृति को ईश्वर-रूप मानते डुए भी स्पिनोज्ा प्रकृति को सानव-सत्त 
था।* उसका कहना था कि जगत्‌ की धब्छी औौर बुरी, नीच भौर ऊंच, प्रत्येक वस्तु पूर्णतया 
ईश्वर का ही अंग है। वस्तुओं की सुन्दरता थौर बुह्यता, सुस्पादता तथा असयाटता का 
क्षावार स्पिनोज़ा की दृष्टि में हमारी कल्पना दी है ।* 

स्पिनोज़ा सर्वश्वरवादी दाह निक था। सर्वे द के अनुसार उसका वाहमा था कि 
सव ईश्वर है और ईश्वर ही सव है । इस सिद्धान्त की पुष्टि में स्यिनोजा का कबन है कि जगत्‌ 
के समस्त पदार्थ एक-दूसरे पर आधित है और इस समस्त पदार्बो का एक शाधार भी है। यह 
आधार उसकी दृष्टि में प्रकृति था ईश्वर है। स्पियोजा के 
अथवा क्षणिक कारण नहीं है, वरन्‌ वह उपादान कारण है तथा उसकी वास्तविक सत्ता है । 
ईइवर के अनन्त धर्म हैं। इन धर्मो में विस्तार तथा ज्ञान प्रमग है। इसके अतिरिलत सह्पिनोजा 
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अनुसार, घ्यवर नगत्‌ का बाह्य 


के ईश्वर का देहवारी व्यक्तित्व नहीं है, उसका व्यवितत्व तो समस्त ब्यकितित्यों ले ऊार है। 

दि हम अद्वैत वेदान्त पर स्पिनोजा की दार्थ निछ विचारब्रारा के नुलनात्मक अब्यवन की दृष्टि 
से विचार करें तो हमें दोनों विचान्धारातओं में बहुत-कुद साम्व भी धिलता है और वैगम्प 
भी | साम्य के लिए अद्वन वेदान्त के बद्य और स्पिनोत्रा नम तत्त्व (प्रदत्त) को 
ले सकते हैं। यही स्वतन्त्र सत्व स्विनोजञा का ईश्वर है। हिपियोजा द्वारा सदी छत सह स्वतस्त् 
तत्त्व अपने में पूर्ण तय किसी दूसरे पर आधारित न होने के कारण स्वतस्त्र स्पिनोजा ने 


उक्त स्वतन्त्र मत्त्व को स्वतन्त्र तथा स्वत सिद्ध (॥7 5० ८5६ थात फुट 5०७ रठाटाएप') 
माना है। स्पिनोज़ा के अनुमार उवत तत्त्व असी म, अविनाज्य, अद्वेत, स्वतन्त्र तवा आनन्द-रूप 
है। इसी प्रकार शांकर वेदान्त और उपनिपद्‌-दर्शन का ब्रह्म भी अजाव, अविनाणी, अनन्त 
पूर्ण, अचल, शान्‍्त तथा दोपरहित है।* इस सम्त्रन्ध में मेक्समुलर का यह कथन उचित ही 





१० वाल छाजा (8 07 छशर02& & 708 तार) पाया, 9. वाया 
(ऐिल्एर ध०ा% : फए७०ा 6८ 00०, 930) 

२... एगीए पर लीगएंणा ६0 ठप कावहुंगवठत ट5 पगरगाएुड 96 ट्री]. फ़लतपपपतिं 
गाते पछ9, 'शट] 67 तृढट 67 ८णापिइट्त, ॥.०४६ ८०८ जुए (५७७7४ ७१,077: &:८ 
75737), #:ख।।) बत07९5ड5८त (0 ()त6ाछपाट्ठ, 7९००. 20, 665. 

रे. 500%४०2238 एछाजलाएंड, ऊ्ब+ 7, छ. 3 (000०7 & 00., एटएछ ०75) - 
गा व8 8९०९८०7तंफइ ६० फ़फा माजिां।९, वंघरतेसाञतण]०, तार, ९० खाते टटाएवों, 050 

85 दिच्यप्डा5 उिग्वियवा 45 स्वत छ पार एफब्मांडा व त5 प्रोउ0776, प्रधते८९४३- 

म्रए, पाते ज़ाढ, तरपिणाा फृथाह$, श।0०६ 2९७00, फैवावुप), तरंपा०्पा विप्ग 

07 घिरा, शी4प॑शैबधाशक : 7सारछछ 7,8ट77755 00 पस्ता5ड एाग0 07७ 

शत्रा।080एप्लए, 9. 33 (7,0गरह्॒ाड ८९८४, 7,0०76०7, 894) . 


दर्शन के क्षेत्र में अद्दतवाद का स्थान 0 ६६ 


प्रतीत होता है: ह 
न्गू'ग्पड पी० कि्याताया, जड़ टणाट्लेएटव व पाल एफ्व्यांगाइपेड शावे वेल्ीएढते 
छ इिगगोप्णा' 5 टीकए ऐश 6 इशा घ६ छिएंत0 20 5 ६००) /0 (4 अर 
अर्थात्‌ उपनिपदों और शद्भूराचार्य ने जिस ब्रह्म का प्रतिपादन किया है, वह स्पष्ट रूपसे वैसा ही 
है जैसा कि स्पितोज्ञा का 'सवस्टेण्णिआ' अर्थात्‌ 'स्वृतस्त्र सत्त्व'। 
शंकराचार्य की तरह स्पिनोज्ञा भी व्यावहारिक सत्य और पारमा्थिक सत्य के बीच 
अन्तर स्वीकार करता था। प्राचीन भारतीय (वेदान्तिक) और ग्रीक दाशनिकों की तरह 
स्पिनोजा का विचार था कि वास्तविक आनन्द मनुष्य की साधारण आकांक्षाओं जैसे-- 
सम्पत्ति, सम्मान या तृष्णा तथा इन्द्रियों के आनन्द में नहीं है। उक्त भौतिक प्रसनन्‍्तताओं को 
स्पिनोज्ा अस्थिर, विनाशशील तथा प्रबंचनामय मानता था। इस प्रकार स्पिनोजा उपर्युक्त 
वस्तुओं की केवल क्षणिक सत्यता स्वीकार करता था ।* इसी प्रकार अद्वैत बेदान्त के अनुसार 
भी व्यावहारिक जगत्‌ की केव लक्षणिक सत्यता है। इसीलिए अद्देत वेदान्त में परमार्थ सत्य 
की स्थापना की गई है। स्पिनोज़ा ने भी व्यावहारिक जगत्‌ के आकर्पणों में परम आनन्द न 
देखकर अपने ईइबर में परम सत्य की स्थापना की थी। यही कारण था कि स्पिनोज्ा ईश्वर 
को परिपूर्ण, अद्वैत, आनन्द, सर्वव्यापक तथा सम्पूर्ण विदव के खष्टा के रूप में देखता था। 
इसके अतिरिक्त स्पिनोजा ईश्वर को अन्तर्यामी तो मानता था, परन्तु जैसा कहा जा चुका है, 
वह ईइवर को वस्तुओं का अनित्य कारण नहीं मानता था। 
उपर्युक्त विवेचन के आधार पर यह कहना अनुचित न होगा कि स्पिनोज्ञा की ईश्वर- 
सम्बन्धी विचारधारा बहुत-कुछ अद्वेत वेदान्त के समान ही थी। दोनों विचार-दृष्टियों में 
समानता होते हुए भी एक विपमता यह थी कि अद्वेत वेदान्त-स्वीकृत ईश्वर और ब्रह्म का भेद 
स्पिनोज़ा को मान्य नहीं था । स्पिनोज़ा तो प्रकृतिगत एक ही ईश्वर की सर्वोच्च सत्ता मानता 
था और उसे ही वह स्वंब्यापी स्वीकार करता था। हमारे अद्वेत वेदान्त में यह विचार 
सर्व खल्विदं ब्रह्म' के विचार के रूप में प्रकट हुआ था। एक और दृष्टि से अद्देत वेदाल्त और 
स्पिनोज़ा के विचार में साम्य था। अद्वती शंकराचार्य और स्पिनोज़ा, दोनों ही यह स्वीकार 
करते हैं कि इन्द्रियानुभूत नानारूपात्मक जगत्‌ एक दिखावठ है और एक सीमित ज्ञान का फल 
है | जैसे ही वास्तविक ज्ञान होता है, पूर्वज्ञान की निवृत्ति हो जाती है।* 


लाइब्निज़ (१६४६-१७१६ ई०) और अद्वत वेदान्त 

गोटफीड विल्हेल्म लाइब्निज़ (9०0७ #०व ए४]॥०ए 7,०णयंड) लिव्जिक (जर्मनी ) 
का रहने वाला था । लाइब्निज्ञ का प्रधान दाशनिक सिद्धान्त आत्मकणवाद या शक्त्यणुवाद 
(४०४०० ६४ए) था । इस सिद्धान्त के अनुसार जगत्‌ के भौतिक पदार्थ वास्तु-सत्य नहीं हैं । 
उसके अनुसार यह मन के अनुभव के दिखावे मात्र हैं। अतः लाइव्निज़ के मत में आत्मकण 
()४०7००5) ही एकमात्र वास्तु-सत्य हैं। यहां यह उल्लेख्य है कि जहां स्पिनोजा एक स्वृतन्त्र 
१... 44527 48: पानाराणर ॥१07"07२88 07 पप्ता। एाग)4एए५ एस 0- 

50ए-४५, ७9. 28. 
२. वडएरबंध्व 3. #कर/६/ : 57ठाए5 पर प्रष्ठत&०7५७, ७. 20. 


ऊ े (पद्चागु०7०ए०१०, छि0ग्रॉ239, 924 ) . 
३० और, 3487 : 4 5709५ 0 80740, 9. 96 (0800४०, 942) . 


७० छ वद्तवेदान्त 


क्षीर स्वत .निद्ध तत्व ( 599950850८८ ) हने सक्ाकार वारता था, वहाँ द्ध 









एक ने मानकर अनन्त मानता 
व्निज़ अनेकतीवबादी था । 


प्रकार जीदों म॑ नंद मिलता 


4 
॥०४॥ 


3 5 ॥ 


सब्न से 5, कुछ स्वप्नावस्या झा उ॑ 
८ 


एक 
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ल्‍ 


नो वन 
ईदबर क 


ना 


अद्देत वेदान्त की माया थौर लाइब्लिज् का “मंटेसिया प्राइना (४ धाएा8 
शि779) का सिद्धान्त 


सम्बन्धी सिद्धान्त सदन वेदान्त 
माया सम्बन्धी सिद्धान्त अद्त बदान्तल 





2१. वक्पड घर एॉग८८ 66 6 एणाू ध्पी5घ270९९ ० 5990-22, ,टो)गांट टछा7९ ६0 2व- 
एप व॥दि६९ आएफ्रॉ८: ० उच्षेरद्ा८०5 पीली गिल टवीट्त 5 ठाउते5', (9. 
मै पफ्रांव उिलीदार सिबादाब्तड बाप गत परितप्रा 0553.557, 7. 26. 
शिरातआाल्त उप्र (त[57675 067 एज्रा,050एस्‍७7' ६७०।. ह[, द€त 9ए 427« 
सिववं॥बाएजका ) 

२. लाछा09एरए 07 एज. 050एफ्न5, ५०. ॥, 9.26. 

है. राहुल साॉकृत्यायन : दर्श नदिग्दर्य न, पू० ३० ७ । 

४... हा 2 : 7 प्लार 20:2707007.,0 ९५ ( पफबतजबघ्टवे 9७% 707. 7२०9क४६ दादा, 
(259िते (2:लातंठत, 9. 275-276) . 

५. सअधशाएट : सरारटाश,ए5 07 ४७प7एरार & (२.3 ८7:5, 9. 422 ( वमद्धा5- 
इ6त 95५9 79. 70867 /.6667, (05570 (०7८४० ०5, 38592) . 

६- थां० भा०, गीता १ शा | 

७... बच & वि लयाव एतंए0व 287९८ ४ एंड 76592८ 9६ 9759 ०पिलायय साफ वंटए 
९ इट(कटड520707 ० पट जि, (4. के, िद' (बएरवए।ए7 - पत्ताड 0007- 
प्रा 07 3/8४४, 9. 77.) 

पं. डि6 आरा ए इ8एउ घाव पीर >त्कब्त तचट [० पट छाल शिलंगाव स्वित्रीड ६0 


97९८० 509, (4.#. 67 (#दाबीफार : पता: 9057 फार: 07 ७४०७, 
9. 778.) 


दरशन के क्षेत्र में अहँतवाद का स्थान ७ ७१ 


अमिट है तथा अनन्त है। इसीलिए एडंमैस से कहा है--- 

प्तुफठचा 40, 00प प्रशइला 8 ए०६ धाढ 70ए०० [0 06९ पीर प्राण्यववते5.77 
अर्थात स्वयं ईश्वर में भी आत्मकणों को 'मैटीरिया प्राइमा' से मुक्त कराने की सामथथ्य॑ वहीं 
है । यहां लाइब्निज़ और अद्वेतवेदास्त का यह वेषम्प द्रष्टव्य है कि जहां लाइव्निज़ के दर्शव 
में मैटीरिया प्राइमा का आत्मकण से अनस्त सम्बन्ध माना गया है, वहां अद्वेत वेदान्त में ज्ञान 
होने पर अविद्या की निवृत्ति सम्भव है। अद्वेत वेदान्त में अविद्या अनादि होने पर भी साच्त 
है।* 

लाइब्मिज़ का यह कथन कि ईश्वर महान्‌ आनन्द प्रदान करता है, अद्वेत वेदान्त 
के बहुत समीप है, क्योंकि अद्वैतियों का ब्रह्म भी आनन्द-स्वरूप है| इसीलिए अद्वैत वेदान्त का 
पर्यचसान आनन्द में ही होता है । लाइब्निज़ और अद्वैत वेदान्त की विचारधारा में एक बड़ा 
वैषम्य यह है कि लाइब्निज़ के मतानुसार प्रमानन्द कप्ती पूर्ण नहीं हो सकता, क्योंकि ईश्वर 
अनन्त होने के कारण पूर्ण रूप से नहीं जाना जा सकता ।* इसके विपरीत अद्वेत वेदान्त में जीव 
अविद्या की निवृत्ति हो जाने पर ब्रह्मता को प्राप्त हो जाता है और ब्रह्म पूर्ण आनन्द स्वरूप 
है । इसीलिए अद्दैत वेदान्त के परवर्ती आचार चित्सुख अविच्छिन्नानन्द-प्राप्ति को ही मोक्ष 
कहते हैं ।* 

अत: उपयु कत विवेचन से हम इस परिणाम पर पहुंचे हैं कि अद्वेत वेदान्‍्त और लाइ- 


ब्तिज़ के दाश निक सिद्धान्तों में परस्पर साम्य होते हुए भी कतिपय स्थलों पर वेषम्प भी 
मिलता है। 


बर्कले (१६०५-१७५३ ई०) और अद्वेत वेदान्त 


आयरलंण्ड के दार्शनिक जार्ज वर्कले का अव्यात्मवादी सिद्धान्त जड़देहवाद के विरोध 
के फलस्वरूप उत्पन्‍्त हुआ था। दाशंनिक्र ब्कले ने यह सिद्ध किया था कि बाह्य वस्तुओं की 
सत्ता नहीं है। इसके विपरीत विचारों की सत्ता केवल मस्तिष्क में विचार रूप से स्थित है ।९ 
इसी लिये इस दाश तिक का विचार है कि जिस वस्तु की अनुभूति होती है उसी की सत्ता है। 

बकेले दंग विचार है कि ईश्वर ने ही वस्तुओं और उनके अवान्तर प्र॒त्ययों का सम्बन्ध 
स्थापित किया है। अतः बर्कले की दृष्टि में ईश्त्वर, उसके द्वारा सुष्ट जीव एवं अनेक प्रत्यय ही 
सत्य हैं। इसके अतिरिक्त बाह्य वस्तुओं की सत्यता बकले को स्वीकार नहीं है। 

अह्वँत वेदान्त और बक॑ंले की विचारधारा की यदि तुलना की जाए तो दोनों में कई 
सिद्धान्तों के सम्बन्ध में साम्य मिलता है। जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, बक॑ले के अनुसार 


न 


- #-, र१कु (#॥4बीचएप : पला3 00दफरारए 09 ७४०५, ७. 78 से उद्धृत । 
* अनस्तकृष्णशास्त्री : अद्वेत तत्त्वसुधा, भूमिका (द्वितीयभाग: प्रथम संपुटः) पु० ४३, 

तारा मुद्रणालय, वाराणसी ,१६६२। 
- >धंगाांट: शरदाए 88 57 ]२७7078 0०७ छा 503, 9. 422. 

- वही, पृ० ४२४। 

« रिद्धान्तलेशसंग्रह, पृ० ५२८। 


० 


ड् द्व ह ०2४ 


एज, 0.6. (व/लियरंड जापले८ 'गिाफऋुव्प लंबा (लाएा0रर 67 एजा,0- 
50एपएरे, ७०. एप, 9. 28) . 


७२ ० अद्वेतवेदान्त 


विज्ञान के अतिरिक्त जगत्‌ की वाद्य वस्तुओं की सस्यता नहीं है। यहा वात क्षईतवादी 

शंकराचार्य ने भी कही है। शंकराचार्य कहते हैं कि जिस वरसु का जान नहीं होता उसे वस्चु 

वी बाह्य सत्ता भी नहीं होती । इसी वात को पुप्ट करते हुए काचाय ने निम्नलिणित परवितयां 
लिखी हैं-- 

था यथा यो चः पदार्थों विज्ञायते तथा तथा जा बादिय तसप तस्य चसस्यस्था- 

व्यभिचा रित्य॑ वस्तुत्व॑ भवति । किचिन्त ज्ञायत दति च्ानुगान्नम्‌ । 

(प्रघ्नोपनिपद्‌, शांकरभाप्य ६।२) 

अर्थात्‌ जैसा-जैसा जो पदार्थ जाना जाता है वैसा-वैसा ही जाना हुआ हासे के कारम इस 


पदार्थ का स्वरूप होता है। इसीलिए यह कथन कि कअ्षमुक्त वस्तु शानी नहीं गई, उचित 
नही है। इस प्रहार शाफराचार्य और व्कले दोनों ही जान थी सत्यता को स्व्रीकार चारत हू । 
परन्तु यहां यह विचारणीब है कि घंझराचार्य यान की सत्यता इत्ाकार दारते हुए नी बाह्य 


जे 


जगत्‌ को अभाव रूप या वन्ध्या-पुत्र के समान मिथ्या नहीं मानते ।' 


बरक॑ंले और दष्टि-सप्टिवाद 


वर्कले का उक्त मत वेदास्प के दृष्टि-सप्टिवाद से नी बहुत-हुछ मिलता-डुलता हूँ । 
दृष्टि-सुप्टिवाद सिद्धान्त के अनुसार दृष्टि ही विष्वसूप्दि है। इस प्रकार ह्वप्रकाय ज्ञानस्वह्ता 
दृष्टि ही प्रपंच की सृष्टि है । धन: दृष्टिसमकालिक अन्य प्रपंच भी सृष्टि नहीं हैं। इस दृष्टि- 
सुष्टिवाद का समर्थन वेदान्तसिद्धान्वमुतताबलीकार प्रष्यानन्द ने भी किया इस 
सिद्धान्त के अनुसार जैसा कि प्रकायानन्द ने कहा है-न्कल जगत्‌ को सत्ता आत्मा म दवा हैं 
बर्कल भी जैसा कि ऊपर कहा जा च॒का है, वाह्य जगत्‌ की सत्यता को अस्वीकार करके, कैंतल 
ज्ञान जगत्‌ की सत्यता को ही स्वीकार करता है। इस प्रकार बकले भर दण्टिमृप्टिवादी, 
दोनों के ही अनुसार जगत्‌ का आधार ज्ञान है 


* /२ ४ 


काण्ट ( १७ए४-- १८०४ ई० ) और अद्धत वेदान्त 


जर्मन दा्श निक काण्ट ने मानसिक शक्तियों की समीक्षा के लिये तीन प्रन्व लिखे थ 

(१) (एजंपंवृष6 ० फ़ुफ्न्‍ट 7९८४85०;3. (२) एाववृष्ट ० ए977९(८व 7९8507; 
(३) (एजांप्रंवुप्ट णी |[प१४फशा।. 

इन ग्रन्थों में काण्ट ने दो प्रकार की शक्तियां मानी हैं--एक इन्द्रियशवित और दूसरी 
बुद्धिशवित | इन्द्रियशक्ति भिन्‍न-भिन्‍त एवं असम्बद्ध संवेदतों की प्रस्तुतकर्त्री है और बुद्धि- 
द्वित प्रस्तुत की गयी संवेदनशवित में विभिन्‍न सम्त्नन्धों की स्वापिका है। वुद्धिशवित का 
यही सम्बन्ध-स्थापन अनुभव का मूल है । काण्ट की दृष्टि से जनुभवों के दो भेद हो सकते हँ-- 
अनुभव का एक तत्त्व द्रप्टा के वाहर रहने वाला वाह्य जगत्‌ है और दूसरा तत्त्व बुद्धि है। 
इस प्रकार काण्ट ने प्रत्येक अनुभव में उक्त दोनों तत्त्वों का समन्वय करके अनुभववाद तथा 


१. न खल्वभावो बाह्यस्याथंस्याध्यवसातं शक्‍यते कस्मात्‌ ? उपलब्धे' '**** नहि विष्णुमित्रो 
बन्ध्यापुनवदवभासेत | >-न्न ० सू०, शञा० भा०, २।२।२८। 
२. अप्पयदीक्षित : सिद्धान्तलेशसंग्रह, पृ० ३६२ ॥ 


आत्मन्येव जगत्‌ स्वम्‌ । --वे० सि० मु० २३ (कलकत्ता, १६३७) | 


दर्शन के क्षेत्र में अह्वेतववाद का स्थान ए ७३ 


बुद्धिवाद का सामंजस्य स्पष्ट किया है | 

काण्ट ने अनुभव-निरपेक्ष और अनुभव-सापेक्ष दो प्रकार की वस्तु-सत्ताएँ मानी हैं। 
देश और काल, द्रव्य गुण, कार्य-कारण आदि सम्बस्धों के ज्ञान की गणना पहली श्रेणो में की 
जाती है । इन्द्रियों के द्वारा जिन पदार्थों को प्रस्तुत किया जाता है उनकी सत्ता का परिचायक 
अनुभव ही होता है। यही अनुभव-सापेक्ष स्थिति है। काण्ट के अनुसार, प्रज्ञा में शुद्ध वस्तु 
(008-ब॥-डं८॥-घंगाए 70 75८६) के प्रकट होने की शबित नहीं है; यही कारण है कि काण्ट 
की दृष्टि में शुद्ध वस्तु (7778 ॥7 8९]7) का बोध होता असम्भव है।' इसीलिए बह 
वस्तुसार (२०छा८टा9) को अन्ञेय मानता है। ईइवर को काण्ट बुद्धि तथा अनुभव दोनों की 
पहुंच से बाहुर स्वीकार करता है। वह ईर्वर की सत्ता श्रद्धा पर आधारित मानता है। इस 
लिए काण्ट की दृष्टि में सर्वोच्च तत्त्व (ईश्वर) एक विचारमात्र है। अत. काण्ट का विचार है 
कि सर्वोच्च सत्ता (ईइवर) की वास्तविक सत्यता की स्थापता केवल इस तत्त्व के आधार पर 
करना बहुत कठिन है कि वह्‌ (ईहवर) एक तक सम्बन्धी आवश्यकता है।'* 

काण्ट और अद्वैत वेदान्त के सिद्धान्तों में परस्पर साम्य भी मिलता है और वेपस्य भी । 
भद्देती शंकराचार्य और काण्ट के दाशंनिक सिद्धाल्तों का पारस्परिक सम्बन्ध विचारयोग्य है । 
काण्ट और शांकर वेदान्त दोनों ही के अनुसार ईश्वर जगत्‌ का आधार है ।* आत्मा के शुद्ध 
आत्मस्वरूप के ज्ञान की स्थिति के सम्बन्ध में भी काण्ट और जद्वेत वेदाग्त की विचारधारा में 
सादृइ्य है ।* इस विपय में तो काण्ठ कौर शंकराचाये ही नहीं, वौद्धों का भी ऐकमत्य है कि 
ज्ञान की निविकत्प अवस्था ([76८(००णांत्० ४६४६९) शुद्ध अनेकरूपता (?पा७ 7४०४/०0) 
की अवस्था है ।। सविकल्प ज्ञान के विषय जगत्‌ के समस्त विकल्पों की सत्ता वाह्म है। शुद्ध 
अनेकरूपता ही आकर ग्रहण करके जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता का कारण बनती है ।६ जैसा कि 
डॉक्टर दास का कथन है, यहां तक तो काष्ट दंंकर और बौद्धों में भी ऐकमत्य है,* परन्तु आागे 
चलकर इन दार्शनिकों को विचारधारा में मतभेद हो जाता है। काण्ट का विचार है कि इच्द्रिय- 
संवेदन की अनेक्ररूपता शुद्ध वस्तुओं (77788 9 पाल्यइ०ए०४) की क्रिया से उत्पन्न होती 
है। काण्ट कहता है कि यह शुद्ध वस्तुएँ यद्यपि चैतन्य तत्त्व से भिन्‍त हैं, परन्तु सीमापारी होने 
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के कारण इनकी सत्यता में चैतन्य तत्त्व की अपेक्षा कोई न्‍्यूनता नहीं है । इसके विपरीत शांकर 
विचारधारा के अनुसार जगत्‌ की अनेकरूपता चैतन्य में उत्तन्न हुआ ही विकल्प है।) शॉकर 
वेदान्त में इस विकल्प का कारण अध्यास अथवा माया है। परन्तु आचार्य शंकर की माया 
काण्ट की शुद्ध वस्तुओं की तरह सत्य नहीं है | शांकर वेदान्त की माया तो अचेतन तथा मिथ्या 
है। जैसा कि प्रो० पैटन का विचार है : व्यावहारिक जगत्‌ जो कि ज्ञात है, और थुद्ध वस्तु- 
जगत्‌ (|णा० ० फांग्र्ठड 79 7०75८४४८५) जो कि अज्ञात है, के वीच भेद स्थापित करता 
काण्ट के दर्शन का मूल सिद्धान्त है ।* प्रो० पैटन के उक्त कथन के अनुसार काण्ट ने दो प्रकार 
की सत्ताएँ मानी हैं--एक व्यावहारिक सत्ता और दूसरी वस्तुसारात्मक सत्ता (पंणप्रगथाश 
7८2709 ) ।* 

प्रो० रानाडे ने काण्ट द्वारा स्वीकृत उवत दोनों सत्ताओं को शंकराचार्य की व्यावहा- 
रिक और पारमार्थिक सत्ताओं के समान ही कहा है ।* यहां यदि गम्भीर दृष्टि से विचार किया 
जाये तो काण्ट की वस्तुसारात्मक सत्ता (ए०ए८्णवथों 7०७॥६४५) और शांकराचार्य की पार- 
मार्थिक सत्ता में भेद दिखाई पड़ता हैं। आचार्य शंकर ने जिसकी पारमाथिक सत्ता को स्वी- 
कार किया है, वह ब्रह्म है। ब्रह्म ज्ञानस्वरूप है तथा अविद्या-निवृत्ति के द्वारा उसका बोच 
सम्भव है । यहां यह अवश्य उल्लेखनीय है कि ब्रह्मजान स्थूल इन्द्रियों का विपय नहीं है। 
परन्तु इससे यह अर्थ कदापि न लगाना चाहिए कि ब्रह्मज्षान होता ही नहीं है। यदि 
ऐसा हुआ होता तो वेदान्तसूत्रकार मह॒पि बादरायण अपने प्रथम सूच-- “अथातो ब्रह्म 
जिज्नासा” में ब्रह्म की जिज्ञासा का प्रश्न ही क्‍यों उठाते। इसके विपरीत, दार्शनिक काण्ट 
का वस्तुसार (!ं०००४८०४०) अज्ञात होने के कारण कभी प्राप्त नहीं किया जा सकता ।"* 
काणष्ट के अनुसार वह केवल विश्वास का विपय है । अतः काण्ट की वस्तुसारात्मक सत्ता 
(९०ए०77८०७।] 7629५) और शंकराचार्य की पारमाथिक सत्ता में उपंग्रुक्त भेद द्रष्टव्य है। 
मेरे विचार से काण्ट की वस्तुसारात्मक सत्ता को अज्ञात एवं अप्राप्तव्य कहना काण्ट के 
दर्शन की दुर्वलता है । यही कारण है कि जर्मनी के विचारवादी दर्शन ने का०्ट की अज्ञात झुद्ध 
वस्तु ( ऐजीएझ०छप फिंगह राइट ) की अवहेलना की थी। काण्ट के दर्शन की उपर्युक्त 
दुरवंलता के कारण ही इग्लैंड के नवीन काण्टवादियों ने काण्ट के दर्शन के उवत दृष्टिकोण की 
उपेक्षा की थी ।९ है 
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दर्शन के क्षेत्र में भह्व॑तवाद का स्थान 0 ७५ 


जैसा कि डाक्टर रावाहृप्णन का विचार है : अद्वे ती शंकराचार्य और कान्‍्ट की परमार्थ 


सत्य सम्बन्धी विचारवारा में यह महात्‌ अन्तर है कि जहां काण्ट शुद्ध वस्तुओं की अनेकता 
(गणबाए गीफजिड मर फिश्ाउटोएटड) में विश्वास करता है वहाँ आचार्य शंकर केवल 
एक मूल सत्य (ब्रह्म) की घोषणा करते हूँ । 


इस प्रकार विचार करने पर अद्गत वेदान्त और काण्ट के दाश निक दण्टिकोण में साम्य 
और भेद दोनों ही मिलते हैं । परन्तु दोनों में भेद होते हुए भी इतना तो स्वीकार्य होगा कि 


काण्ट थद्दैत वेदान्त, विश्षेषतः ब्ांकर वेदान्त से पूर्णतया प्रभावित है। इस प्रभाव का संके 
प्रो० टौमलिन ने भी किया है ।* 


फिक्ते ([०॥४७) (१७६५-१८१४ ई०) और अद्व॑त वेदान्त 


जर्मन दार्शनिक फिक्ते ते अपने पूर्ववर्ती दार्श निकों---काण्ट और स्पिनोज़ा के दार्शनिक 
सिद्धान्तों का समन्वय किया था। फिक्ते जहां काप्ट की तरह नेतिक आदर्श को स्वीकार करता 
हैं, वहां स्पिनोज़ा के समान व्यवहार और परमार्थ की एकता को भी स्वीकार करता है। फिकते 
जगत्‌ को मूल तत्त्व की प्रतिलिपि या अनुकरण मात्र मानता है। फिकते की दृष्टि में मूल तत्त्व 
भात्मा है और इस आत्मा में ही अनात्म की स्थिति है।* इस प्रकार आत्मा में फिकते विपय- 
विपयिभाव मानता है, क्योंकि फिकते के अनुसार आत्मा विययी तथा अनात्म विपयरूप है। 
ईश्वर, फिकते के विचार से अद्वितीय सत्ता है।” फिकते की दाशनिक दृष्टि अद्वत 
वेदास्त की विचारदृष्टि से अत्यधिक प्रभावित प्रतीत होती है। जैसा कि ऊपर कहा जा चुका 
है, फिके के विचार से ईश्वर एक अद्वितीय सत्ता है । अतः फिकते के ईश्वर और अद्वैत वेदान्त 
के ब्रह्म का प्राय: एक-सा ही रूप है । अहंती के विवर्तवाद के अनुसार अनात्म-जगत्‌ ब्रह्म का 
विवतत है, अर्थात्‌ जगत्‌ की सत्ता बह से पृथक्‌ नहीं है। इसी प्रकार फिम्ते के दर्शन में भी विषय 
हप अनात्म जगतू की स्थिति विपयी परमात्मा से पृथक्‌ नहीं है। अतः दोनों ही अद्वतवादी हैं। 
भद्ठत वेदान्तिक सिद्धान्त के अनुधार जीव की स्थिति सोपाधिक है; अपने मूल रूप में 
तो जीव ब्रह्म ही है। अद्भैत की इस प्रक्रिया के अनुरूप जब जीव को आत्मस्वरूप का बोध हो 
ता है तो उसकी स्थिति ब्रह्म की ही स्थिति हो जाती है। फिक्ते की विचार-प्रक्रिया में भी 
जसे ही मनुष्य अपने मूल रूप को प्राप्त करता है तो वह क्रैवल सर्व शक्तिमान ईश्वर के रूप में 
हे गा 200 वह जीव-कोटि से परमात्म कोटि में प्रवेश करता है । अतः 
फ्तें ४ वन दार्ध निक दृष्टि बहुत कुछ समान ही है। 
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परमात्मा दा 


दृष्टि से जगवे के 
35 अंसटास -सम्बन्धी सिद्धान्त सौर अद्देत वेदान्त की 'माया' 
फिकते का 'अंसटास -सम्बन्धी सिद्धान्त कौर अद्वत वेदान्त की माया 
इनुसार मादा उपाधि के कारण ही क्रय का जीवत्व 


न 


ब्रह्म अचल, तथा 
लि' (0५055 : 


का अनसार आत्सा 
४] 
५ 


है जिसके दासा छात्मा में सीमिनता झाती है - 
हू लक दारा दात्यमा मे सामयतिता आना हू । प्र० 


शिंगरलंए० ०9५00:5) का प्रभाव स्यप्ड 
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कार द्वम देखते हैं कि प्रतिनिव *ि ने के द्वारा क्ते द्वारा स्वीझूत 
इस प्रकार हम देखते हैं फरि प्रातानव॒त्त क्रिया (5055) के द्वारा, किकसे द्वारा इ्वाड्ुः 
परमात्ना मर्या न एवं सी तथा परिवतित हो जाता है। सस प्रकार उस कि अल मत 
र्मात यादित व॑ सीमित तथा परिवर्तित हो जात है। इस प्रकार ज॑से कि अटत मे 


में ब्रह्मा माया खथवा अधिया के छारण सी जिन दिखाई पहता है, उसी प्रकार जैना कि कभी 
ये जैल्ी वाीबा अथवा आावद्या के कारय मानत दिलाई पहइता है उसा प्रकार जया कि बना 
सी 5. 


कहा जा चुका है परमात्मा सीमित एवं मर्यादित 


है ड थे मिलता 
कुछ मौलिक वपम्ध भी मिलता 
का है, माया के द्वारा ब्रह्म में 
रुन बढ़ता है। इसके विपरीत 


को प्राप्त होता 









(2५५ 


| इन दान 
सिद्धान्त के अनसार भचेतन 
निद्धान्त के अनार अन्नत्तन 


0 लत प्रकार का कोई परिवर्तन नहीं 


होता । ब्रह्म तो स्वयं 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्वैतवव[द का स्थान ए ७७ 


* ऊपर किये गये विवेचन के आधार पर यह कहा जा सकता है कि अद्वेत वेदान्त और 
फिक्ते के दाम निक सिद्धान्तों में वैपम्प होते हुए भी पारस्परिक सम्बन्ध मिलता है। 


शेलिंग (5०॥०॥॥०९) (१७७५-१८५४ ई०) और अद्व॑त वेदान्त 

यद्यपि शेलिग फिक्ते का श्षिप्य था, परन्तु फिकते से उसके विचार पूर्णतया वहीं मिलते 
थे । शेलिंग को फिल्ते का यह मत मान्य नहीं था कि कूटस्थ तत्त्व आत्मा ही अपनी अनिच्छा 
तथा अज्ञात दक्षा में अनात्म-जगत्‌ को उत्पस्त करता है| फिकते के विपरीत, शेलिग का परम 
तत्व (&9500।०) आत्मा तथा अनात्मा से परे तथा स्वतन्त्र है। इस प्रकार शेलिंग द्वारा 
स्वीकृत परम तत्त्व अद्वैत वेदास्त के ब्रह्म के समान ही है। डा० रासविहारीदास की 'तिम्त- 
लिखित पंकितयों में उतत विचार की ही ध्वनि मिलती है: 

“ए56 वाइप्राठपठभाटडड ववत्मपंल्व ब5०प० णी शालागगड़ ढ्वष्५ एध्यांएते5 

0796 66 (॥0 )0म-त्] फ्वाक्रावण जी ती6 #वेएकाा।8 ४टवेंवा9.77* 
परपर्युवत कथन के अनुसार शेलिग द्वारा स्वीकृत भेदरहित तथा ल्‍्वतः:सिद्ध परमतत्त्व सरलता 
से अद्व॑त वेदान्त के अद्व॑त ब्रह्म का स्मरण दिला देता है। 

... अठति को शेलिग परमात्म-तत्त्व की अभिव्यक्ति मानता है। शेलिंग एक समस्वयवादी 
दाशतिक था। उसके दर्शन के परम तत्त्व के सिद्धान्त के अन्तर्गत काण्ट के ज्ञाता और ने य, 
फिकते के आत्म तथा अनात्म और स्पिनोज़ा के विचार और विस्तार की समस्वयात्नक भूमि 
मिलती है। ' ः - 

- जैसा क्रि रासविहारीदास के उपर्युक्त कथन से ध्वनित हथा है, शैजिंग की दाशनिक 
विवारबारा उद्वेत वेदान्त के बहुत-कुछ समान है । अद्वेत वेदान्त और शैलिग का परम तत्त्व 
सम्बन्धी सिद्धान्त तो समान ही है। अइ्ठैत वेदान्त सिद्धान्त के अनुरूप ब्रह्मवेत्ता स्त्रयं ब्रह्म- 
स्वेखूप हो जाता ईँ--बद्मा विद्‌ ब्रह्म॑त्र भवति?। जैसा कि जाते हैतं त विद्यते' से स्पप्ट है ब्रह्म- 
ज्ञान होने पर दैनवुद्धि नप्ट हो जाती है । ठीक यही मत शेलिंग का भी है। शेलिग के मत का 
उत्लेख करते हुए कीविकर महोदय ते लिखा है: 

ग्णु'७ 900७ (॥९ 2%950०घ६० 5, 35 9)घणीगहु 57५8, ६० 9९ (6 /४०४०प६९ बात 
की कीरलिटापंतर्वजाड छपीव ॥९टटइापोए एटयांड एवं पिवा चिावेटवेडठ4,7 
अर्थात्‌ बेलिंग के मतानुसार, परमात्मा को जानना ही परमात्म-रूम हो जाना है। इस परमात्म 
शान के होने पर समस्त भेद निश्चित झुप से दूर हो जाते हैं । इस प्रकार भद्वेववाद और शेलिंग 
पे उनत बिचारधाराएँ बहुत मिलती-जुलती है । बाह्य जगत्‌ के मिथ्यात्व और ब्रह्म की सत्यता 
सम्बन्धी घारणायें मी अहत वेदान्त थौर बेलिंग के दर्यन में समान ही जिलनी हैं। “ब्रह्म सत्य॑ 
जगम्मिथ्या' थद्वेत बेदास्त का प्रमुस सिद्ध-न्त है। इस सिद्धान्त के अनुसार पारमाधिक् दृप्टि 
से केवल ब्रह्मा की सत्यता सथा जगत्‌ वा मिश्यात्व स्पप्ठ क्रिया गया है। परम सत्य दइब्न की 
सत्ता जीव से अ्षतिरिक्त नद्दीं है, अपितु जीब जीव न होकर मूलतः बहा ही है। जीव और 
बहा के सग्बन्ध में जाता और जञ्ञेय भाव भी गाज्पनिफ ही है अह ब्रद्मस्मि' बोर तस्वमसि 
१. उभर (॥ 5 74435 #७पघंदार 09% विधीफ, शीवाताइ ६ घत्दवं, ताइएएर७ 07 
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७द एप वह्वंतवेदान्त 


धादि महावाक्यों के द्वारा उपर्य कत सिद्धान्त का ही समर्थन किया गया है | वद्धत मत के 
सिद्धान्त का तात्यव बेलिंग की निम्नलिखित पं क्ितयों में भी मिलता है : 
+पुत्ञ दी] 66 पड द्वार तंफऋदीड 8 5छार गरब्वाएटी5पघड ए0टफ ठग पिल्टीएड 0०परा- 


दत्त 


6 है 


52[ए८5 (7077 ६76 <म्द््225 6 धर, ठा परंपरा 8 ६0 ०एाडटटाट 52[ए८5 

दक्ाकए शिएात ध्टॉडाए्नी संगिडुड, बाते 5० दइट०एटापगडु 020 ठप्राइटोएटड (6 

लाययन]ं गम पड सगट छिएत री घाटीडगइट्व7: ९,777 
उपयूक्त कथन के अनुसार हम सव में एक ऐसी अदुनुत झक्ति है जो हमें कालकृत परिवर्ततों 
से मुक्त कच्य सकती है, बाह्य जगत्‌ की वस्तुओं से निवृत्ति की ओर ले जा सकती है थौर जो 
हमारे भीतर वर्यमान बगाइबत तत्त्व की खोज करा सकती 

ग के उर््युक्त कथन में स्पप्द रूप से परम तत्व की झाशझतता भौर जगत के 

मिथ्यात््र की ओर संक्रेल क्रिया गया है । 





अद्वत दर्शन की माया तथा शेलिंग का डार्क ग्राउण्ड' ([267/0 (>70प्रीत6) के 








प्रो० ने चौबरी ने अईवदर्भत क्री मादा तथा घेलिंग के 'हार्क ग्राउगड' की तुलना करते 
हुए कहा है कि जिस प्रकार घंकराचार्य के अनुसार मात्रा ब्रह्म न होकर ब्रह्म में रहने वाली 
कोई वस्तु है उसी प्रकार घेलिग के अनुसार भी डार्क आउण्ड' परमतत्त्व में रहते वाली कोई 
वस्तु है, न कि स्वयं परमतत्व ।' जिस प्रकार भांकर वेदान्त का ब्रह्म माबाद क्षित से सम्बद्ध 
होने पर ईश्वर-ढुप को प्राप्त होता है, उसी प्रक्रार शेलिंग का परमतत्व भी डार्क ग्राउग्ड' के 
सम्बन्ध से जप्टा या ईंइवर रुप को प्रात कर लेता है । इसके अतिरिक्त बद्ध जीव तथा ब्रह्म 
का विचार भी झांकर बेदान्त तथा बेलिंग के दर्च ने में तमाव ही है ।* 5 

बांकर बेदान्त और शेलिंग की माथा और डा द्राउग्ड' सम्बन्धी विचारधाराओं में 
उपयुक्त साम्य होने पर भी बह भेद व्रष्टव्य है कि झेलिंग का डार्क ग्राउप्ड का सिद्धान्त 
परमात्मा के सम्बन्ध में आत्म-प्रकाशन (5०४ ८७८००) का सिद्धान्त है और इसके 
विपरीत भांकर वेदान्त के अनुसार ब्रह्म आह्वत रूप से स्वत:प्रकराथमान है । इसके अतिरिक्त 
बद्वेत वेदान्त और चैलिय के दार्भनिक सिद्धान्तों में अनेक प्रकार की समानताएँ होते हुए भी 
कई के स्वल भी मिलते हैँ । अद्वैत वेदान्त के अनुसार व्यावह्यारिक जगत अविद्या- 
ज़त्व भीदर ब्रह्म अधिप्ठान है; परन्तु द्ेल्िय के दर्शन में जगत्‌ अब्यास मे होक 
परमा  अनुग्रद् का परिषास है । अद्वेती घंकर और शेलियग के दर्शन का बह बैपम्ध भी 
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45 $०92(0778 खंघ ६86 2550!7६९ (१९०६ ६४८ 4०5० घ६८ 4छड) उंघ5६ 85 रैवए8 


5 ००प्रतद्यव्त 9; 5वम|:बाब ब5$ इत्ालफ्रपर गए 2ल्‍०मफतता, #% क्‍0067- 
धिएएछ 0ए 55५७५ ०. 377. 


०. 4-7. 427 (बराबर : पख्नल 00टपएएए 65 3४७४४ 


के 


वफ्रल 27४2 (४०ठछ720 त +४८ 55५ 


> 97- 377. 


०५ ० का 


दर्शन के क्षेत्र में बद्नतवाद का स्थान ए ७६ 


विचारणींब है कि जहां अह्ती आचार्य झंकर केवलाद्रतवादी होते के कारण पारमाथिक दृष्टि 
से कैचल ब्रह्म को ही सत्य मानते हैं, वहां गेलिग परमात्मा तथा जगव्‌ को भी पारमार्थिक दृष्दि 
से सत्य मानता है। इस प्रकार बाचायं झंकर की तरह जगत्‌ की घरमाथिक सत्यता का 
नियेध, दार्धनिक झैलिंग को स्वीकार नहीं है । इस प्रकार जहां शंकराचार्य केवलाइंतवादी 
हैँ वहां धविंग का प्रमुख सिद्धान्त अद्वंत-देतवाद है । 
इस प्रकार अद्वत वैदान्त दर्मन और धेलिंग के सिद्धान्तों में साम्य के साथ वैपम्ध होने 
पर भी यह कहता अनुचित ने होगा कि होलिग का दर्दत भारतीय उद्वतवाद के सिद्धान्त से 


हत्या: 


त्यधिक सम्बन्बवित एवं प्रभावित है 
हेंगल ([626|) (१७७०-१८३ १) और अद्वैत वेदान्त 
जैसे कि काण्ट प्रसिद्ध हैं, वेसे ही हेगल भी । हेगल का मत जपन 
था देलिग, के विपरीत है । फिवते के मत में वस्तु क्षात्मा ही है। 
यही आत्मा अनान छक्षित से प्रपंच की उत्पत्ति करता है और फिर स्वतन्त्र तथा ज्ञानपूर्वक 
उद्योग से प्रप॑च को स्ववज्ञीभूत कर लेता है। इसके विपरीत झेलिंग की दृष्टि में वह चस्तुतत्त्व न 
बात्मा है और न अनात्मा, वरन वह मूल कारण है, जिसमें ज्ञाता और बेब के विरोध का 
पावसान होता है। शेलिंग निर्गण तत्त्व सर्वंपिरि है। हेगल का निरपेक्ष परम तत्त्व 
निष्किय न होकर सक्तिय है। हेमल का बह परम तरव मन तथा प्रकृति का जाबार तत्व न 
हाकर स्वत:कऋम से प्रदक्षोत्ति तथा आत्मा के रूप में परिणत होता हैं। अतः विद्वान वेलेस के 
अनुपार हल के मत में जगत की सत्ता परमात्मा के सत्यदप क्रा हा व्यवतोकरण हू । 

हेगल का दर्यन तर्क प्रधान है। उसका विचार है कि वास्तविक तत्त्व तकंथुक्त है और 
तकंयुक्त ही द्रास्तविक दत्त्व हैं. (46३6४ 5 78907 ढपें घी उग्र] 5 76 )। 
इस प्रकार हेनल वनुभव-जगत्‌ के वीच भी दुद्धि का राज्य स्वीकार ऋरता है| 

हेगल विध्य को ईइबर-रूप ही देखता है। जगत और ईइवर के बीच भेद-व्यवस्था को 

हेगल काल्यनिक कद्ठता है ।? कषतः द्ेगल के दर्घन में प्रपत्र का मिथ्यात्व पाया जाता है। 

भारतीत्र अद्व॑तवाद बोर जर्मन दार्शनिक हैवल के दार्शनिक सिंद्धास्तों की तुलना 
करत समय दातनों दर्शन-पद्धतियों में अनेक समाननाएँ मिलती हैं। अद्वृतदाद के प्रत्तियादक 
शकराचाब ने बात्मा को सत्‌ तथा क्षसत्‌रुप मानते हुए कहा है : 'तोड्यमात्मा परमाथापरमार्थ 
द्यद्च' तस्तापरमार्थद्पमविद्याकृतम ।” (शां० भा०, माण्ड्क्योपनियद्‌ू १॥७) वात 
वह आत्मा परमार्थ तथा अपरमार्थ (सत्‌ तथा असत्‌) दोनों रूपों बाला हैं; उत्तका अपरमार्य 
सथात्‌ असतुूप अविद्याकृत है | शंकराचार्य के परमार्थ तथा कअपरमार्थ के बोग का उतत भाव 


] 


हि 
ऊ। 


जर्मनी के दार्धमिकों में 
पृवव॑वर्ती दार्ग निकों, फिकने ते 


९ 





८० ० भद्ितवेदान्त 


हेगल की निम्नलिखित पंवित में स्पष्ट झूप से मिलता है । दा्निक हेगल लिखते हैं : 
॥वृफपट वार ५ पी पा ठी तीद वीमार दावे वीवि]६९, ४ 
अर्थात्‌ असीम (परमात्व तत्त्व) समीम तथा असीम की ही एकरुपता है। ह्वेगल की तरह 
परमात्मा के सत्‌ तथा असय्‌ रूस होने की बात कृष्ण ने गीता में भी स्पप्ठ दप से कहीं है-- 
सदसच्चाहमर्जुन ।) 
अद्वेतव्रादी दा विक्रों तथा हेगल की जीव की जग से निवृत्ति-म्रम्वन्धी विचारबारा 
भी प्राय. रासान ही है। अद्वेती थंकर का कबन है कि दैव जगत केचल मानसिक कल्यता-मात्र 
ही सिद्ध होता है। इस्न स्थिति में जीव की दैन जगस्‌ से निवृक्ति हो जाती है तथा बह बअह्यरूप 


हो जाता है । हेगलीय दर्यत में भी आत्मा का वाद्य जगत्‌ से सिवृत्त देना तथा परमात्मा के 
साथ ऐक्य प्राप्त करना स्पप्ट रूप से स्वीकार किया गया है।* 

जैसा प्रो० हाल्डेन कहते हैं, देगल के मतासुसार जैसे-जैसे परमात्म तत्त्व की उपलब्धि 
होती है, भददृप्टि समाप्त होती जाती है।" यही बात गौठपादाचार्य ने 'जातेद्वैतं ने विचयते 
(मा० का० १।१८) की उक्तिके द्वारा त्पप्ट की है | दंकराचार्य ने भी उतत्त मत का ही समर्थ॑त 
क्या हें । शंकराचार्य का कथन है कि परमार्थ तत्व का ज्ञान होने पर इतनान नप्ट हो जाता 
ह्‌। | 


न्‍. 


एक थीर दृष्दि से भी हेगल और अदढ्ध तवादी दृष्टिकोण में सामीस्य है। हेगल मानता 
है कि जगव्‌ की ननस्त वस्तुओं का पर्यवसात विचार या विद्ान में होता है । इस प्रकार 
ईइवर को भी बह पूर्ण विचार-हुप ही मानता है । ेगल के अनुत्नार उस पूर्ण बिचार की स्थिति 
में सव प्रकार की वास्तविकताएं नप्ट हो जाती हैं ।? इस प्रकार हेगलीय दर्शन में .चिचार हो 
परमार्थ है ।£ अद्वतवादी आचाय॑ गौडप,द और दंकर के मत के अनुसार भी परमार्थ सत्य कं 
ज्ञान होने पर ज्ञानी में सर्वत्र स्वृगता का भाव जात्रत द्वो जाता है ।* इस प्रकार अद्वैत मत में 
भी परमार्थ-बोब की स्थिति विचार या विज्ञान की स्थित्रि है इसी प्रकार गौता में भी झ्ास्ट रूप 
से कहा गया है कि जब ज्ञानी भूतों के पृथकू-पृथक्त भावों को एक आत्या में ही स्थिर देखता है 
तथा उस आत्मा में ही सारा विस्तार, उत्तत्ति तथा विकास देखता है, तब वह «ह्यझप ही हो 
जाता है।*” इस प्रकार गीता हारा निर्दिष्ट ज्ञानी की उक्त स्थिति भी विचार की ही स्थिति है । 


भ्‌ 
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का० ४८६ तथा शा० भा० (४८६) 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान ० ८१ 


अम की सत्ता के सम्बन्ध में भी हेगल ओर अद्वैतवाद की विचारधारा में समानता 
मिलती है। दार्शनिक हेगल श्रम को, परम संत्य के प्रकट करने के लिए आवश्यक मानता है । 
इसलिए उसने कहा है-- 

0प्ाठामएड5 07 लाता 85 ९०ा८टी[6त 45 0७86९ 8 ग्रट८5डथए प्रण्राद्यां 0 
७ ७..* 
बर्यात द्वैत या भ्रम की निवति का क्षण भी सत्य का एक आवद्यक क्षण होता है | हैगल की 
तरह ही अद्गैत दर्णन में भी श्रम अथवा अविद्या के महत्व को स्वीकार करते हुए 'अध्यारोपाप- 
बाद' की कल्पना की गई है । अद्वेत सत्य की स्थापना द्व॑त एवं अनात्म वृद्धि की निवृत्ति के विना 
असम्भव है। इसलिए अद्वैतमत में पहले ब्रह्म में अविद्याजन्य अनात्म जगत्‌ का आरोप किया 
गया है और फिर अविद्या निवृत्ति होने पर उम्त अविद्याजन्य आदोप का अपवाद किया गया 
है।* इस प्रकार अद्दत मत में अनात्ग का अपवाद होने पर परमार्थ सत्य की स्थापना की 
गई है। अतः यदि अविद्या अथवा भ्रम को न स्वीकार किया जाता तो अविद्याजन्य अनात्म 
जयगत्‌ का मिथ्यात्व सिद्ध न होते के कारण अद्वैतसिद्धि न हो पाती । अतः हेगल और अद्व॑त 
वेदान्त दोनों की विचार-धारा के अनुसार सत्य की स्थापना में भ्रम का प्रोगदान स्वीकार 
किया गया है। 

ऊपर किये गये विवेचन में भारतीय अद्वेतवाद तथा हेगलीय दर्शन में अनेक समानताएं 
मिलीं हैं, परन्तु इन समानताओं के साथ-साथ दोनों दर्शनशिद्धान्तों में कुछ विपमताएं भी 
मिलती हैं | उदाहरण के लिए, अद्वेत वेदान्त की दुष्टि से जीव आत्मवोध होने पर ब्रह्म रूप हो 
जाता है परन्तु हेगल को यह मत स्वीकार नहीं है। इसके अतिरिवन जहां हेगल एकता में 
अनेकता मानते हैं वहां अद्दैत दर्शन में अनेक्ता अविद्याजन्य होने के कारण मिथ्यारोप मात्र 
है। इसी प्रसंग में इन दोनों दर्शन पद्धतियों का यह वैपम्य भी उल्लेखनीय है कि हेगलीय दर्शन 
में जो परम तत्व सदसत्‌ रूप है--वह अह्त दर्शन में शुद्ध सत्‌ रूप है ।* 

इस' प्रकार बह्त-दर्शन और हेगल-दइशन के सिद्धान्तों में परस्पर साम्य होते हुए भी 
कुछ विपमताएं भी मिलती हैं । 


शोपेनहार (80079८मा पर) (१७८८-१५६० ई०) और अद्व॑ त वेदान्त 

शोपनेद्वार का प्रमुख सिद्धान्त संकल्पवाद (७०]ए३/कषं४०) है । पूर्व॑वर्ती दार्शनिक 
हेगल की दृष्टि में चैतन्यसार था--बुद्धि और शोपेनहार की दृष्टि में चैतन्यसार था संकल्प । 
शोपेनहार के मतानुसार संकल्प शवित सर्वव्यापिनी है और अखिल सुष्टि का मल है । शोपेन- 
हार संकलपों के अनेक रूप मानता है। 

शोपेनहार एक निराशावादी दार्शनिक था। इस निराशाबादिता के कारण ही उसके 
दर्शन में पलायनवादिता का समावेश हो गया था। कुछ आलोचकों ने उसके निराशावाद को 
भारतीय दर्शन का प्रभाव कहा है । इस सम्बन्ध में अभी आगे विचार किया जायेगा । 


१. 
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८प२ ० अद्वेतवेदान्त 


है, शीपेनद्वार ने अद्वत वेदान्त ही नहीं भारतीय दर्ज न के सुलाघार उपनियदों की प्र्ंता बड़ी 
भावपूर्ण एवं यथार्थ अभिव्यतित के साथ की है। उतसियद्‌ दर्शन की दाहादना के साम्त्नन्ध में 
शोपेनहार की निम्न नलिखिव उवित जो उन्होंने अबने सन्‍्च ५४८४६ तो प्ील पाते 0०0फाली 
पड़ के प्राककथन में ठही है इतनी प्रसिद्ध है कि प्राय, जहां किसी लेखऊफ के ह्वादा शोषेसदार 
की चर्चा हुई है वहाँ इस निम्नलिखित उ्ित को या रसके छुछ भंग को धयब्य उद्धृत किया 
गया है। इस लेखक ने भी इस उक्ति का संकेत अईल बेदान्त के मदत्व के सम्पन्ध में साइम्न 
में ही कर दिया है। यहां भी उसका उल्लेख करना पनुपयुक्त न द्वोगा । सोपेनह्ाार 


है--- 


न्‍् 
>_-3; 
| 
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प्रद तथा उत्तम दर्शन और दूसरा नही है । निज पर पढ़े प्रभाव की ओर निर्देश करते हुए 
शोपेनहार कहते हैं कि उपनिपद्‌ मेरे जीवन में सात्वना देते रहते हैं और मेरे मृत्यु के समय पर 
भी यह मुझे सांत्वना प्रदान करेंगे। 

शोपेनद्ार के उक्त कथन के आधार पर यह नि.सन्देह स्वीकार करना होगा कि 
पर भारतीय उपनिषद साहित्य या तन्‌प्रतिपादित वेदान्त दर्शन का स्पग्ट प्रभाव पड़ा है। इस 
स्थल पर इस प्रभाव की दिशा देखने का प्रयास क्रिया जायेगा । 


शोपेनह“र और उपनिपद्वर्ती संकल्पवाद (१ ०]प्रधाध्षापआा) 

शोपेनहार ने जिस संकल्प-शक्ति या इच्छा-शक्ति के आधार पर संकल्पवाद वी 
स्थापना की है उसका स्पष्ट रूप हमें छान्‍्दोग्योपनियद के निम्नलिखित उद्ध रण में मिलता है--*5 

तामि हू वा एतानि संकल्वैक्ायनानि, संकल्पात्मकानि, संकल्पेप्रतिष्ठितानि 
संकल्पगृपास्स्वेति ।* अर्थात्‌ यह (मन आदि) संकल्प रूप लय स्थान वाले, संकल्पमय तथा 
संकल्प में ही प्रतिष्ठित हैं। इस प्रकार द्यलोक और पश्वरी वायु और आकाश जल और तेज 
भी संकल्प कृत हैं। इनके संकल्प के लिए वृष्ठि समर्थ होगी है अथवा यों क हिये कि उन चुलोकों 
आदि के संकल्प से वृष्टि होती है। बृप्टि के सकल्प के लिए अन्त समथ्थं होता है, अन्न के संकल्प 
के लिये प्राण समर्थ होते हैं,प्रणों के संकल्प के लिए मन्त्र समय होते हैं, मन्त्रों के संकल्प के 
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327: ४. हर. 265 07%, परणा जार एप्ता।050एप्लरए, ए०. 7 9. 40 
२27. ७.7. 4/वकदाड बापंत व - $०आ०एव्जाप्ा७- €& पटद्ाह् पद एशाएाएरश 
07 फएप्ला,080एप्लए, 9. 286.) ._ 

२. पाल छा, 08 छा, आपात ६ पोीफ़रछ, एण, ॥, छए. जात 
(००73० ८८० 9५ रिदरदंद6 (2४ ९४४४ ) 
छान्‍्दोग्योपनिषेद छांडा एव > यध 7:८० 


दर्शन के क्षेत्र में भद्वेतवाद का स्थीन 0 ८३ 
लिए कम समय॑ होते हैं, कर्मों के संकल्प के लिए सब समर्थ होते हैं, इसी संक्रप की उपासना 


फी उपासना करता है वह भगवान्‌ के उप को श्राप्त करता है ।' 

छात्दोग्योपनिपद्‌ के उात उद्धरण में संकल्पवाद की पूर्ण रूप से प्रतिष्ठा मिलती है । 
मेरे विचार से उपनियदों के उपर्युवत संकल्मवाद का प्रभाव झोपेनहार के राकल्पवादर पर भी 
पड़ा है। परन्तु यहां यह और उल्वेलनीय है. कि छान्‍्दोग्योपनिपद्‌ में उतत उद्धरण के आधार 
पर जहां संकन्पवाद (५०एणा।दा5ता) की प्रतिष्ठा की गई है वहां ज्ञानवाद (7स्‍2ट0८६ए- 
शी ) का प्रतिपादन भी किया गया है।* 

भारतीय दर्शन के शोपेनहार फे दर्शन पर उपर्युक्त प्रभाव के अतिरिक्त कुछ थिद्दानों 
ने शोपेनहार के निराशावाद को भारतीय दर्शत का प्रभाव कहा है। इन विद्वानों में डेविड 
तथा राताडे प्रमुख हैं। रानाईे महोदय ने शोपेनहार के निराशाबाद पर औपनिपद निरादा- 
बाद का प्रभाव खो गते हुए कठोपनिपद्‌ का नीचे लिखा उद्धरण दिया है-- 

धजीयंताममृतानामुपेत्य जी य॑न्मत्यं: पवधत्थ: प्रजाननू । 

अभिव्यायन्‌ वर्णरति प्रमोदानति दी्ें जीविते को समेत । (क० ड० ११२८) 

कंठोपनियद्‌ की उपयुक्त पंवितयों में नचिकेता यमराज से कह रहा है कि हे यमराज 
आप ही बताइये भला आप जैसे अजगर अमर महात्माओं का सम्पर्क प्राप्व करके भी मृत्युलोक 
का जरा-मरण झील ऐसा कौन मनुष्य होगा जो स्त्रियों के सौन्दयये, क्रीड़ा और आमोद-प्रमोद 
में आसवत होकर उनकी ओर दृष्टिपात करेगा और इस लोक में दीघेकाल तक जीवित रहने 
में आनन्द मानेगा । कठोपनिपद्‌ के उपर्युकत उद्धरण से शोपेनहार के विचार की तुलना करते 
हुए रानाडे महोदय लिखते हैं-- 

वफ़ांड वंप्र दागाठड वा 65छा छा $5टा50फुट््रीक्प९एए छ0 इधयंत (9६ (6 
]6४५ (गरछु 07 माह विटाए उटो0ए 8 90६ [0 ॥800 >्दा उय व ही छापे पाए 
8200ग्रत [88 0 ॥4ए० तालत ए०णज8.+ 
रानाडे महोदय के कथनानुसार सपनिपत्‌ की उपर्युक्‍तत विचार दृष्टि शोपेनहार के इस कश्रन 
के लगभग समान ही है कि मनुष्य के लिए सबसे अच्छा तो यह होता क्रि वह इस पृथ्वी पर 
जन्म ही न लेता भौर फिर दूसरी कोटि की अच्छाई यह होती कि वह युवावस्था में ही मर 
गया होता । इसके अतिरिवत जँसा कि अभी उद्धृत किया जा चुका है प्रो० डेविड ने शोपेन- 
हार पर हिन्दू विचारधारा का प्रभाव स्वीकार किया है, परन्तु हिन्दू विचारधारा से मेरे 





१. छा० उ० ७॥४।३॥। 

२६ ॥फमा॥ श0छारा।0 85 शाा।, 0) 770338, (छे००८ १), २०णब्तं८४ 00]98- 
प्रशाएदाएए 3एफ9छर४ 0ए एएडारहप्र5ण0970 एमशा,050एम्ए, 
99. 36, ]7. से उद्धृत । ॥ 

३. छा० उ० ७॥५॥।१,२,३ । है 

४... #णीला ग्रिडक्ा2९ 006 ढीट० ०लांज्वत् 00९7६ ०७०४ (० एम]680976-- 
(8८06फ॒व्मा।बप९७) ७०8 गांड ए65डंग्रोंडए, 20086, /म, 24776 : हाय 20% 
[ा0४ २0 50एप0शगरज्न #जर , [007000८थं ०७9. . 

२, उप्काखदंह0 + एए0फएडाएशएद एड इतरफ्रड्र 07 एर?&5न&070 
एजा,080ए399, 9. 294. ह | 

६. चही। 


घर 0 अद्वेतवेदान्त 


विचार से उपनिपदवर्ती विचारधारा का ही तात्पय॑ ग्रहण करना चाहिए, क्योंकि शोपेनहार 
पर, जैसा कि उन्होंने स्वयं भी स्वीकार किया है, उपनियदों का ही बिशेय प्रभाव पढ़ा है। 
प्रो० डेविड तथा रानाडे के उक्त मतों की अयुवत्तता के सम्बस्ध में सेरा निवेदन बढ है कि 
उपनिपदों के द्वारा प्रतिपादित दर्शन को कदापि निरायाबाद का जनक नहीं कहा जा सकता। 
उपनिपतों में इस लोक में जीव के जात्मतत्त्ववेत्ता होने का वर्णन इस बात का प्रमाण हैं कि 
उपनिपद्‌ दर्शन निराग्रावादी दर्शन नहों है। इस कपन के प्रमाण में हम वृहदारस्यक उा* 
निपद्‌ के उस उद्धरण की ओर दृष्टिपात करना चाहिये जिसमें कहा गया है कि धात्मन्ञानी 
शास्त, दान्त, उपरत, तितिक्षु तथा समाहित होकर आत्मा को आत्मा में ही देखता है तथा सब 
कुछ आत्म स्वरूप ही देखता है ।' यही नहीं, उपनिपदों में जहां-जहां इस लोक में ही धात्म 
ज्ञान होने की बात बही है, उससे यही सिद्ध होता है कि औपनिपद-दर्शंन इस लोक में द्दी 
मनुष्य के साफल्य का द्योतक है। अतः छोपेनहार पर औपनिपद-दर्जन के निराशावाद का 
प्रभाव बतलाना उचित प्रतीत नहीं होता। प्रो० रानाडे ने झोपेनहार के निराशावाद से 
तुलना करते हुए कठोपनिपद्‌ के जिस अंश को उद्धृत किया है उसमें नचिक्रेता के द्वारा इस 
सासारिक सौन्दर्य तथा प्रेमजन्य सुख के जीवन को ब्रह्मानन्द का अनुभव करने वाले अमर 
जनों के जीवन की अपेक्षा हेय बतलाया गया है । ब्रह्मानन्द और सांसारिक सुख का नेद तथा 
अपेक्षकृत उच्चावचभाव स्वाभाविक ही है । अतः कठोपनिपद्‌ की ऊपर निर्दिष्दकी गयी 
पंक्तियों के आधार पर रानाडे महोदय का शोपेनहा र के निराझावादी दर्शन से उपनियद्‌ दर्श । की 

7म्यमूलक तुलना करना उचित नहीं है। परिणामतः, यह लेखक डाक्टर एस० के० मंत्रा के इस 
कथन मे पूर्णतया सह /त है कि शोपेनहार का निराघावाद उसके भारतीय दर्शन की विचार- 
धारा के अध्ययन का प्रभाव नहीं था ।३ अब जहां तक शोपेनहार द्वारा झ्त्र्य उपनिपद्‌ दशन 
का प्रभाव स्वीकार करने की बात है, निश्चय ही शोपेनहार की दार्श निक दृष्टि पर उपनिपद्‌ 
दर्शन का प्रभाव पड़ा है परन्तु यह प्रभाव शोपेनहार पर शान्त तथा चिन्ता पूर्ण जीवन के 
रूप में पड़ा था। अतः जैसा कि डॉक्टर मैत्रा का विचार है झोपेनहार का चिन्तन पूर्ण जीवन 
के प्रति तीत्र प्रेम भारतीय दर्शन के सम्पर्क का ही प्रमाव था।* इस सम्बन्ध में यह कहना 
अनु चत न होगा कि शोपेनद्वार के दर्शन पर उपनिपद्‌ दर्शन के प्रभाव की दिशा निराशावाद 
की कदायि सूचक नहीं थी। सत्य तो यह है कि दाशं निक झोयेनहार का यह दुर्भाग्य ही रहा 
कि वह भारतीय दर्शन के प्रभाव से प्रेरित अपनी हादिक अनुभूति को दाशंनिक रूप देने में 
असफल रहा। परन्तु किसी आलोचक विद्वान्‌ को इस विपय में वैमत्य नहीं होना चाहिए कि 
शोपेनहार की दाशंनिक दृष्टि पर औपनिपद वेदान्त का पूर्ण प्रभाव पड़ा या । 


१. वृहदारण्यकोपनिषदू--४।४।२३ सेक्रेड बुवस आफ दी ईस्ट, भाग २, पृष्ठ १८० । 

२. छान्दोग्योपनिपद्‌ --४॥१४३, ७।२६।२। 

रे. 5260फुथ्यिबप९३ फेटक्यगांध्य, (6०९०७४ १४३४ पर तलईएल्ते #णय ग5 शपतेए 
ण वीग्य पाण्पडा, 7. ७. #. आद्ा/दोड 8०तंटढ $णा०्एव्यान्वपक' धापे 
गप्ताडणा० (प्रा5700ए 097 एसा,0507छर, ए०. ], 9. 290). 


साइएएएरए 07 एल्ा,050फ़र, एणग. व, व्वप्व्व छ7 97: स्‍दवदन- 
(777, 9. 290. 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतववाद का स्थान 0 -5७ 


. कुरान में परमात्मा के सर्वज्ञत्व की चर्चा करते हुए कहा गया: है फ़ि परमात्मा की 
दृष्टि से अपने को कोई नहीं वचा सकता ।* कुरातव में अभिव्यक्त परमात्मा के सर्वेज्ञत्व का 
विचार वृह॒दारण्यकोपनिपद्‌* में वरणित परमात्मा के लोकजित्‌' सर्ववित्र विशेषणों के अन्तर्गत 
पूर्ण रूप से मिलता है । उपनिपद्‌ परवर्ती अद्भत वेदान्त में तो परमात्मा के सर्वज्ञत्व का प्रति- 
पादन विशेष रूप से मिलता है। अद्वेत ब्रह्म की एक मात्र पारमार्थिक सत्यता को स्त्रीकार 
करते हुए अद्वत वेदान्त के अन्तर्गत जगत्‌ को माया कहा गया है। माया सम्बन्धी घिद्धान्त के 
बीज उपनिपदों में ही मिलने आरम्भ हो जाते हैं । शंकराचार्य ने जगत्‌ को मिथ्या सिद्ध करते 
के हेतु जगत की उपमा इन्द्रजाल से दी है।* इस सिद्धान्त के अनुसार जिस प्रकार ऐन्द्रजालिक 
का सारा- इन्द्रजाल मिथ्या है उसी प्रकार यह जगत्‌ भी मिथ्या है। इसी प्रकार कुरान में भी 
एक स्थल पर कहा गया है कि जान लो कि यह सांसारिक जीवन एक खेल-तमाशा है, यह 
बाह्य आडम्वर है और तुम्हारे भीतर मिथ्या अहंकर को जन्म देने वाला है। इस प्रकार अद्वेत 
वेदान्त के अद्वेततत्व और माया सम्बन्धी सिद्धान्तों से इस्लामी दर्शन के सिद्धान्तों की समानता 
देखने को मिलती है। 


अद्देत वेदान्त और इस्लामी दर्शन का सृष्टि सम्बन्धी सिद्धान्त 


पर यह्‌ देखा जा चुका है कि अद्वेत वेदास्त और इस्लामी दर्शन के अनुसार जगत्‌ की 
उत्पत्ति का कारण परमात्मा है। पूर्ण परमात्मा को सुष्टि के उत्पन्न करने की क्यों आवश्य- 
कता पड़ती है ? इस प्रश्न के उत्तर में सूफी निम्नलिखित हदीस का प्रमाण देते हैं-- 
'कुन्तों कनज़न मखफीयन फाहवबतो अनबन ओरिफो फखल कतुल 'खल्क' 
अर्थात्‌ इस परमेश्वर ने कहा कि मैं एक छिपा हुआ राजा था, फिर मैंने इच्छा की कि 
लोग मुझे जानें। इसलिए मैंने सृष्टि की रचना ही । अब वेदान्त को लीजिये | तैत्तरीयो- 
पनिपद्‌ में कहा गया है कि 'उस परमेश्वर ने इच्छा की कि मैं अनेक रूपों में प्रकट होऊ-- 
सो5कामयत बहुस्यां प्रजायेयेति' (तै० उ० २।६) इस प्रकार सृष्टि के सम्बन्ध में ईश्वरेच्छा 
का विचार वेदान्त और इस्लामी दर्शन में प्राय: समान ही है।* 
जीवन का अविनाशित्व-- 
इस्लामी दर्शन का प्रसिद्ध दार्शनिक गजाली (१०५६-११११ई०) जीव का लक्षण 
बतलाते हुए कहता है--- 
व लैंसल--वद्‌नो मिन्‌ कवाये ज़ातेका 
फ इन्हदाम ले-- वदने ला य अदुमो-का/+ 
अर्थात्‌ शरीर तेरे अपने लक्षणों (स्वरूपों) में नहीं है, इसलिए शरीर का नष्ट होना तेरा नष्ट 
होना नहीं-है। इस प्रकार दाशंतिक गजाली ने जीव को अवियाशी तथा शरीर को दश्वर 





कुरान सूरा (5६:१६) (सूरा ५७:६,१०)। 

बू० उ०३॥७१। 

ब्र० सू०शा> भा० २१॥६। 
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कुरान में परमात्मा के सर्वनत्व की चर्चा करते हुए कहा गया है कि परमात्मा की 
दृष्टि से अपने को कोई नहीं बचा सकता ।* कुरान में अभिव्यक्त परमात्मा के सर्वज्ञत्व का 
बिचार वृहदारण्यकोमनिपद* में वणशित परमात्मा के लोकजित' सर्व वित्र उिशेषणों के अन्तगंत 
पूर्ण रूप से मिलता है। उपनिपषद्‌ परवर्ती अद्भत वेदान्त में तो परमात्मा के सर्वन्नत्व का प्रति- 
पादन विशेष रूप से मिलता है। अद्वेत ब्रह्म की एक मात्र पारमाथिक सत्यता को स्त्रीकार 
करते हुए अद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत जगत्‌ को माया कहा गया है। माया सम्बन्धी सिद्धान्त के 
बीज उपनिपदों में ही मिलने आरम्भ हो जते हैं । चंकराचार्य ने जगत्‌ को मिथ्या सिद्ध करने 
के हेतु जगत्‌ की उपमा इन्द्रजाल से दी है ।* इस सिद्धान्त के अनुसार जिस प्रकार ऐन्द्रजालिक 
का सारा इन्द्रजाल मिथ्या है उसी प्रकार यह जनत्‌ भी मिथ्या है। इसी प्रकार कुरान में भी 
एक स्थल पर कहा गया है कि जान लो कि यह सांसारिक जीवन एक खेल-तमाश है, यह 
बाह्य आडम्वर है और तुम्हारे भीतर मिथ्या अहंकर को जन्म देने वाला है। इस प्रकार बद्वेत 
वेदान्त के अद्वेततत्व और माया सम्बन्धी सिद्धान्तों से इस्लामी दर्शन के सिद्धान्तों की समानता 
देखने को मिलती है। 


अद्देत वेदान्त और इस्लामी दर्शन का सृष्टि सम्बन्धी सिद्धान्त 


ऊपर यह देखा जा चूका है कि अद्वेत वेदान्त और इस्लामी दर्क्षत के अनुसार जगत्‌ की 
उत्पत्ति का कारण परमात्मा है। पूर्ण परमात्मा को सृष्टि के उत्पन्त करने की क्यों आवश्य- 
कता पड़ती है ? इस प्रदन के उत्तर में सूफी निम्नलिखित हदीस का प्रमाण देते हैं - 

'कुन्तों कबज़न मस्फीयन्‌ फाहवबतों अन ओरिफो फखल कनुल 'खल्क! 
अर्थात्‌ इस परमेश्वर ने कहा कि मैं एक छितरा हुआ राजा था, फिर मैंने इच्छा की कि 
लोग मुर्के जानें। इसलिए मैंने सृप्टि को रचता ही। अब वेदान्त को लीजिये। तैत्तरीयो- 
पतनिपद्‌ में कहा गया है क्षि 'उस परमेश्वर ने इच्छा की कि मैं अनेक रूपों में प्रकट होऊ-- 
सोउकामयत वहस्यां प्रजायेयेति' (तै० उ० २।६) इस प्रकार सृष्टि के सम्बन्ध में ईश्वरेच्छा 
का विचार वेदान्त ओर इस्लामी दर्शन में प्रायः समान ही है । 


जीवन का अविनाशित्व-- 


हर, 


इस्लामी दर्शन का प्रसिद्ध दार्सभ निक गजाली (१०५६-११११ई. ) जीव का लक्षण 
बतलाते हुए कहता है--- 

व लेसल---बदुनों मिन्‌ कवाये जातेका 

फ इन्हदाम ले+- वदने ला ये अदुमो-का 
अर्वाव्‌ गरीर तेरे कपने लक्षणों (स्वस्पों) में नहीं है, इसलिए शरीर का नप्ट होना तेरा नप्द 
ट्टोना नहीं है। इस प्रकार दार्शनिक गजाली ने जीव को अबिनाशी तथा सरोर को दश्चार 
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बतलाया है।यह विचार हमें ठीक इसी रूप में उपनियदों और गीता में मिलता है । उपर्युक्त 
भाव की व्यंजक निम्नलिखित पंक्ति कठोमनिषद्‌ और गीता दोसनीं में ही प्राप्त है । 
अजोनित्य: शाइवतो5यं पुराणों न हन्यते हन्यमाने घरीरे 
(कठ० उ० १॥२॥१८, गीला २२० ) 
बर्थात्‌ यह आत्मा नित्य, झाध्वत एवं सनातन है। घरीर के नाश होने पर भी आत्मा का नाथ 
नहीं होता । 


परम तत्वज्ञान के स्वरूप का विचार 


गजाली का परवर्ती दा निक इच्नरोब्द (११२६-२१ १६८४० ) परम विज्ञान की अवस्था 
का वर्णन करते हुए कहता है कि ईश्यर का जान, जान के ज्ञान का नाम है, बयोंनिः उस अवस्था 
में ज्ञान, नेय और ज्ञाता में कोई भद नहीं होता | जो ज्ञान है वही ज्ञाता है, जो जाता है चही 
भें य है और इसके अतिरिवत किसी वस्तु की सत्ता नहीं है ।! अत बेदान्त के अन्तर्गत परम 
ज्ञान का उक्त रूप 'ब्रिह्मविद्‌' अर्थात्‌ 'ब्रह्मजानी' स्वयं ब्रद्म स्वृहप हो जाता है, इस बावय के 
द्वारा व्याख्यान हुआ है। इस प्रकार अद्व॑त वेदान्त सम्मत मुवित में भी जहां ब्रह्म की ही मुवित 
की जवस्था है,* ज्ञाता, ज्ञान जौर जेत की भेद व्यवस्था के लिए स्वान नहीं है । लत: ज्ञान वी 


यह जद्व त स्थिति वेदान्त और इस्लामी दोनों दर्घन पद्ध तियों में समान ही है । 


| 


5 


जैसा कि पीछे यूनानी दर्शन की अइ्वत वेदान्त के साथ तुलना करते समय देखा जा 
चुका है, वेदान्तिक दृष्टि से अद्व॑त तत्त्व तऊ॑ द्वारा अप्राप्य है ।* इस सम्बन्ध में इस्लामी दा्श- 
निकों ने भी उबत विचर का ही आश्रय लिया है। अबुल हुसैन अल्‌तूरी का कथन है कि 
ईइवर को तर्क के द्वारा नहीं प्राप्त किया जा सकता, उसे ईश्वर के द्वारा ही प्राप्त किया जा 
सकता है ।४ 

इसी प्रकार इस्लामी दार्शनिक खल्दून (१३३२-१४०६ ई०) का विचार है कि तर्क 
ज्ञान को उत्पन्त नहीं करता, वह केवल उस पथ को अंकित करता है, जिसे हमें मनन करते 


समय पकड़ना चाहिए था, बह वतलाता है कि कंसे हम ज्ञान तक पहुंचते हैं ।५ दोनों पद्धतियों में 
इस प्रकार के कथन स्थान-स्थान पर मिलते हैं । 


जाग्मत, स्वप्न, सुषुष्ति और तुरीया अवस्थायें 


कठोपनिपद्‌ में जाग्रत, स्वप्न, सुपुष्ति और तुरीया, इन चार अवस्थाओं का निरूपण 
किया गया है ।६ इस्लामी दर्शत में यह अवस्थायें चार मंज़िलों के नाम से प्रसिद्ध हैं। पहली 
जाग्नत अवस्था को इस्लामी दर्शन में 'नासूत', स्वप्नावस्था को 'मलकूत', सुपुप्ति को 'जबरुत' 
और तुरीया को “'लाहत' कहा गया है। तुरीयावस्था का सोष्हमस्मि' का अनुभव इस्लामी 
माबाद-तवइयातू, पृष्ठ २५५। 
ब्रह्म वहि मुक्त्यवस्था ब्र० सू० शा० भा० ३॥४।५२ । 
कठ० ११२॥६। 
कफ व 8700 ईण: #९३३०० (० एप 
छए फडसलाय,0507एन्‍र, ह85६९० प्वत 
राहुल, दर्शन दिग्दर्शन, पृष्ठ २५६ । 
कृठ ० उ० 8, १०, ११,१२ | 
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दा्वनिक की चतुर्थ मंजिल लाहुत का 'अनलह॒क' का अनुभव है ।* 
इस प्रकार बह त वेदान्त और इस्लामी दर्शन के अनेकों सिद्धान्तों में केवल नाम का ही 
भेद प्रतीत होता है। उदाहरणान, वेदान्त का अद्व त इस्लाम में तीहीद', वेदान्त का परम सत्य 
इस्लाम का मुतलक्क', वेदान्त का 'सत्यस्य सत्यम्‌! इस्लाम में हक़ीकत-उल्‌-हक़ाहक़ और वेदान्त 
की “ज्योतिपां-ज्योतिः इस्लाम में नूर-अल्‌ नूरिन्‌ के नाम से प्राप्त है। वेदान्त ने जिस जगज्‌ 
को मिथ्या, एवं माया कहा है इस्लामी दर्शन में उसे ममलूम-इ-म-अदूम और मौजूद-इमौहू 
कहते हैं ॥ जिस प्रकार कि थद्व॑त वेदान्त में ईदवर को व्यवताव्यक्तसर्चव्यापी, एवं अन्तर्यामी 
कहा गया है उमस्री प्रकार इस्लामी दर्शन में ईइवर को बातिन और जाहिर” तथा “मुदीत 
ओर 'सादी' बतलाया है । 
ऊपर किये विवेचन से हम इस निप्कर्प पर पहुंचते हैं कि अद्व त वेदान्त और इस्लामी 
दर्शन के सिद्धान्तों में बहुत कुछ साम्प्र होने के कारण इन दोनों का पारस्परिक सम्बन्ध प्राचीन 
काल से चला आ रहा है। दोनों दर्क्षतों के सिद्धान्तों की उपयु कत साम्पताओं के आधार पर यह 
मानना न्यायसंगत ही होगा क्रि इस्लामी दर्शन पर अईत वेदान्त का स्पष्ट प्रभाव है। इसी- 
लिए जैसा क्रि ब्राउन, मैवसहाटिल भौर गोल्डजीहर आदि पाश्चात्य विद्वानों का कहना है 
इस्लाम की विचारवबारा के प्रमुत्र तत्व भारतवर्ष से लिये गये हैँ! अतः जैसा कि आरम्भ में 
कहा जा चुका है इस्लामी दर्द्नत पर अद्वैत वेदान्त का प्रभाव देखना उचित ही है परन्तु यहां 
लेखक यह कहना कदापि न भूलेगा कि दोनों दर्शन पद्धतियों के सिद्धान्तों में उपर्युवत्त साम्य होते 
हुए भी, इस्लामी दर्शन के सिद्धान्त पूर्णतया वेदान्त के ही सिद्धान्त नहीं हैं । 


अद्वेतवाद की सैद्धान्तिक विचारधारा का संक्षिप्त स्वरूप 


यद्यपि, जैसा कि प्रो० मेक्समूलर भी मानते हैं प्राचीन उपनिपदों के अन्तर्गत वेदान्त 

दाव्द का प्रयोग न मिलने पर भी वेदान्तिक विचार दृष्टियों के सम्बन्ध में सन्देह नहीं किया जा 

' सकता, परन्तु मेरे विचार से औपनिपद विचारों से किसी एक सिद्धान्त का समर्थन करना 

कठिन ही नहीं असम्भव प्रतीत होता है। अतः उपनिपदों में अनेकानेक अद्वंत परक अभिव्य- 

क्तियां होते हुए भी केवल अद्वतवाद का मण्डन नहीं किया जा सकता । उपनिपदों में प्राप्त 

बद्गेत सम्बन्धी सिद्धान्तों के सम्बन्ध में द्वितीय अव्याय में विवेचन किया जायेगा । इस स्थल पर 

तो अद्वेतवाद सिद्धान्त के प्रस्थापक आचार्य शंकर सम्मत अद्वतवाद का संक्षिप्त स्वरूप प्रस्तुत 

करना ही उपयुक्त होगा। वैसे तो शांकर अद्वंतवाद का सागोपांग विवेचन तृतीय अध्याय के 
अन्तगंत किया जाएगा। 

अद्वेत सिद्धान्त के अनुसार केवल एक अद्व॑त तत्त्व की ही पारमाथिक सत्यता स्वीकार 


१. सा570२५ 07 छशात्रा,050ए79, 7485%6० शाते ४९४८४, ४०, ], 9. 58. 
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हु 


की गई है | इसी लिए अद्वतबाद को केवलाईतवाद भी कहने हैं। अ्हती घंकराचार्य ने “बढ़ा 
सत्य जगन्मिथ्या १ (ब्रह्म सत्य है जौर जगत मिव्याटे) जोर ताले परमारसनतस्वे द्वत॑ न बिद्यते,) 
(परमार्थ तत्व का ज्ञान होते पर ईव ली रट्ता) आदि अनेक उितयों के द्वारा अद्वसवाद 
रिद्धान्त की मूल विचारधारा की ओर संकेत किया है । अ्वेववाद निद्धास्त के अनुसार केबल 
ब्रदा ही 'सत्‌' तत्व है । परन्तु इग सत्‌ का एफ पारियाधिक अर्थ है। धरती शंकर ने 'तत्‌' की 
परिभाषा बतजाते हुए कहा है -- 
'सत्‌ किम्‌. कायमये5पि तिप्ठति दत्ति रासू 
अर्थात्‌ मत बया है ? जो तीनों कालों में स्थित रहता है, बह सन्‌ है। ब्रद्म अद्त वेदास्त का यही 
सत्‌ तत्व है। एक गाजर सत्‌ तत्व ब्रग्म, ज्ञानस्थवरझुण, बनादि, सननन्‍त, सर्वोच्च तथा निर्गुण 
तत्व है। प्रो० फरियर ने ब्रद्म को एक भावदयक तत्व माना है । जगत्‌ का मूल कारण ब्नद्मा 
ही है। गह ब्रह्मवाद जद्व॑तवाद बा एक पक्ष है। 
अद्वतवाद का दूसरा पद्दा मायावाद हु। साथावाद सिद्धान्त के अभाव में अईतबाद का 

सैद्धान्तिक रूप निप्यन्न नही होता । यही वगरण है कि उपियदों में अपेक अद्द तवरक उक्तियाँ 
मिलने पर भी वहां अद्वतवाद का संद्धान्तिक प्रतिपादन नहीं किया जा सकता। यों, 'मायान्तु 
प्रकृति विद्यानूमायिन तु महेश्वरम्‌" प्र्थात्‌ माया को, मागी परमात्या की प्रकृति जानता 
चाहिए, के रूप में माया की चर्चा तो श्वेताशबर उपनिपद में मिलती है, परन्तु इस लेसक की 
दृष्टि में केबल माया शब्द के प्रमोग के आधार पर मायावाद सिद्धान्त की निप्पत्ति उपनियदों 

हीं देखी जा सकती ।* प्रकृतविपवानुसार तो यही करना है हि भायावाद के हारा ही 
अद्वतवाद की पुष्टि सम्भव है। अद्वत्त सिद्धि के सम्बन्ध में जब यह प्रश्न उठता है कि यदि बहा 
सत्य है तो जगत्‌ की उत्सत्ति किस प्रकार हुई तो इस प्रइन का समाधान माया के सिद्धान्त के 
द्वारा ही होता है । माया परमात्मा की अनादि शवित है और इस माया के ही कारण परमात्मा 
में जगत्‌ का उपादानकारणत्व तथा निमित्तकारणत्व है ।९ इस प्रकार जगत की सत्ता मायिक 
है और माया मिध्या है। परन्तु यहां यह स्मरणीय है कि माया शशश्यृंगवत मिख्या नहीं है । 
माया का मिथ्यात्व सदसद्विलक्षणत्व वाला मिथ्यात्व है। इसी लिये अद्वती शंकराचार्य ने 
भी जगत्‌ के व्यवहार को स्वीकार किया है ८ परन्तु व्यावहान्कि दृष्टि से सत होते हुए भी 
जगत्‌ पारमाथिक दृष्टि से पूर्णतया मिथ्या है। अत: परमार्थ में केवल अह्त ब्रह्म ही सत्य है । 
अद्वतबाद की यही संक्षिप्त रूपरेखा है। इस विपय का विस्तृत विवेचन तृतीय अच्याय के 
अन्तर्गत किया जायेगा । 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्देतवाद का स्थान 9:8१ 


अद्वेतवाद और आचार दर्शन 

आचार दर्शन पूर्णतया जीवन दर्शन है। साथ ही साथ वेदान्तिक आचार दक्षन को 
तो मैं मानव के ऐहिक मूल्यों की प्राप्ति का साक्षात्‌ तथा पारलौकिक मुल्य की प्राप्ति का 
पारम्परिक हेतु म।नता हूं। 'आ' उपसर्ग पूर्वक चर्‌ धातु से भाव में घज्ण प्रत्यय होने पर 
आचार शब्द निष्पन्न होता है जिसका अर्थ व्यवहार होता है। इस प्रकार आचार दर्शन को 
व्यवहार दर्शव भी कहा जा सकता है। इन्साइकलोपीडिया आफ रिश्रीजन एण्ड इथिक्स के 
अन्तर्गत भी आचार के पयारय॑चाची अंग्रेजी शब्द इथिवस का विषय सानवीय व्यवहार एवं 
चरित्र को ही माना है।' 


उपनिषद्वर्ती आचार तत्व 


उपनिपदों के अन्तर्गत भी हमें आचार सम्बन्धी तत्वों का पूर्ण विकास मिलता है। 
उपनिषदुवर्ती आचारवाद के सम्बन्ध में प्रोण डायसत का मत है कि उपनिपदों में व्यक्तिगत 
आचार सम्बन्धी मूल्यों का ही बाहुलय है। डायसन महोदय का विचार है कि लोकोपयोगी 
नेतिक मूल्यों का उल्लेख उपनिपदों में पाश्चात्य दर्शन की अपेक्षा अत्यन्त निकृष्ठ रूप में मिलता 
है ।* भेरे विचार में डायसन गहोदय का विचार औचित्य पूर्ण नहीं है। यहां हम उपनिपदों के 
कतिपय लोकोपयोगी आचारिक तत्वों का उल्लेख करेंगे। 

छान्दोग्योपनिपद्‌ के अन्तर्गत जीवन को सोमोत्सव के रूप में चित्रित किया गया है। इस 
स्थल पर यज्ञ के भोजन के सम्बन्ध में पांच प्रकार की दक्षिणा बतलाई गयी है। इस दक्षिणा 
के यह पॉचरूप--तप, दान, आजंव, अहिसा तथा सत्य वचन हैं।' वृहदारण्यक उपनिपद्‌ में 
जहां प्रजापति के द्वारा देव, मनुष्य और असुरों को केवल 'द' अक्षर के द्वारा क्रमशः दमन, 
दान एवं दया के उपदेश की बात बतलाई गयी है, वहां भारतीय आचार तत्त्व का निरूपण 
किया गया है।* महानारायणोपनिपद्‌ में सत्‌ कर्म का महत्त्व प्रदर्शित करते हुए एक स्थल पर 
कहा गया है कि जिस प्रकार संपुष्पित वृक्ष की गन्ध दूर तक वहूती है, उसी प्रकार सत्‌ कर्म की 
गन्ध भी दूर तक जाती है ।५ इस उक्त के अन्तर्गत लोकोपयोंगी कर्म का स्पष्ट संकेतमिलता है । 

इसके अतिरिक्त आचार दर्दान की पोषक आश्रम व्यवस्था का वर्णव भी उपनियदों 
के अन्तर्गत उपलब्ध होता है। ब्रह्मचयं,९ गृहस्थ," वानप्रस्थ,” एवं संन्यास" आश्रमों का जो 
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द्रा 


६२ ० अद्वेतवेदान्त 


विवेचन उपनिपदों में मिलता हैँ उसमें मानव जीवन के क्रमिक आचारिक विकास की ही 
भावना निहित है। इस प्रकार उपनिपदों में लोकोपयोगी आचार सम्बन्धी तत्त्वों की कमी 
हीं कही जा सकती | 


शांकर अद्व त और आचार दर्शन | 

अद्वती शंकर के जगन्मिथ्यात्व के सम्बन्ध में अस्पण्ट धारणा रखने के कारण कति- 
पय आलोचक उनके दर्श्षन को जगत्‌ से पलाधित मानते हैं तथा यह आक्षेत करते हैं कि उसमें 
आचार का कोई महत्त्व नहीं है। यह निःतन्देह सत्य है कि दांकराचाये एवं अन्य अद्वेती 
विद्वानों के दर्शन का चरम प्रतिवाद्य आत्मवोध अथवा ब्रद्मज्ञान या मोक्ष है ।* साथ ही यह 
भी उल्लेख्य है कि अद्व॑ती का ब्रह्मतात केवल ज्ञान रूप ही नहीं है वरन्‌ वह आनन्दरुप भी है। 
पर्चिमी दार्शनिक स्थिनोज़ा भी अनन्त एवं असीम तत्त्व के प्रति किए गए प्रेम से उत्सन्‍्त 
आनन्द को युद्ध एवं दुःखलेश से रहित मानता है।* इस प्रकार यह स्व्रीकार करने में हमें तनिक 
भी संकोच नहीं है कि परम आनन्द की प्राप्ति ब्रह्म साक्षात्कार होने पर ही होती है। परन्तु 
अहंत वेदान्त के अनुसार आचार, आत्मत्रोब एवं ब्रह्म साक्षात्कार में सहायक सिद्ध होता है। 
अईदतवादी झंकराचार्ण का कथन है कि यों तो जात्मा सदा सर्देत्र वर्तमान है परन्तु फिर भी 
सर्वत्र अवभासित नहीं होता । जिस प्रकार कि प्रतिविम्ब स्वच्छ पदार्थों में ही पड़ सकता, है, 
उसी प्रकार आत्मबोब भी निर्मल अन्त:करण वाले जीवों को ही हो सकता-है ।* अन्तःकरण 
के इस नैर्मल्य का कारण ही आचार तत्त्व है। अतः परम्परया आचार को भी मोक्ष का साधन 
समभना उपयुक्त ही है। शंकराचार्य को वोक्ष के पारम्परिक साधनों के स्वीकार करने में 
जापत्ति नहीं है । उन्होंने स्पप्ट कहा है कवि वेदाष्ययन, यज्ञ, दान, तपदचर्या और व्रत ज्ञान के 
ही साधन हैं ।* 

अह्वैत दर्शन में आचार पक्ष के ही अन्तर्गत योग को भी आत्मज्ञान का कारण माना 
गया है। बद्वेत मत में योग प्रतिपादित यम और नियम को वहिरंग साधना तथा धर्म और 
ध्यान को अन्तरंग साधना का कारण वतलाया गया है ।५ इसके अतिरिक्त योग के शम, दम, 
उपरति, तितिक्षा तथा समाधि को बह्॑त मत में ज्ञान का साधन स्वीकार किया गया है ।* 


अद्व त दर्शन का कर्म सिद्धान्त तथा आचार पक्ष 
ज्ञान तथा कर्म का विलक्षण प्रतिपादन अद्भैत वेदान्त के आचार पक्ष का पूर्णतया 
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न्क भ््द 


दर्शन के क्षेत्र में अं तवाद का स्थान ० ६३ 


समर्थक है। वैसे तो, शांकर वेदान्त के अनुसार सीधे कर्म अथवा ज्ञानकर्म समुच्चय से मुक्ति 
लाभ क रने के सिद्धान्त को न स्वीकार करके केवल ज्ञान के द्वारा मुक्ति स्वीकार की गई है।* 
परन्तु अद्वेतवादी शंक़राचाय ने कर्म का महत्व स्वीकार करते हुए अद्वेत दर्शन के अच्तर्गत 
आचार पक्ष की रक्षा की है। आचाये ने अपने वृह॒दारण्यक उपनिपद्‌ के भाष्य में स्पष्ट कहा 
है कि कर्मों के द्वारा संस्कृत हुए विशुद्धात्मजन उपनिषत्‌ प्रकाशित आत्मा को बिना किसी 
प्रतिवन्‍्ध के जानने में समर्थ होते है। इस प्रकार आचार्य शंकर का विचार है कि काम्य वजित 
नित्य कर्म आत्मजानोतत्ति के द्वारा मोक्ष के साधक हैं ।* अतः नित्य कर्म परम्पर्या मोक्ष के 
साधक हैं। शंक्राचायंपरवर्ती अद्वेत वेदान्त के आचारय॑ मुबसूदन सरस्वती ने आचार एवं 
कर्म की महत्ता स्वीकार करते हुए कहा है कि जब मनुष्य स्वाभाविक राग और हेप को जीत- 
कर शुभवासना की प्रबलता से धर्मपरायण होता है तो वह देवकोटि को प्राप्त होता है और 
जब वह स्वभावसिद्ध राग द्वेप की प्रवलता से अधर्म परायण होता है तो वह असुरत्व को प्राप्त 
करता है ।) इस प्रकार मधुसूइन सरस्वती ने भी धर्म परायणता एवं अधमंपरायणता की 
व्यवस्था द्वारा कर्म के क्षेत्र में आचार का ही समथेत किया है। इस प्रकार जो नित्य कर्म 
करता है उसका अन्त:करण फलरागादि से कलुपित नहीं होता । नित्य कर्मो के अनुष्ठान 
से अन्तःकरण छुद्ध हो जाता है एवं विशुद्ध तथा आनन्दरूप आत्मा के साक्षात्कार में समर्थ 
हो जाता है। अतः यह स्वीकार करने में संकोच नहीं करना चाहिये कि अद्व॑त दर्शन में आचार 
पक्ष के अन्तर्ग त कर्म की महत्ता भी स्वीकार की गई है। 


आश्रम व्यवस्था और आचार पक्ष 


अद्वंत दरशनत जाति-पांति एवं वर्ग-वर्णयत संकीर्णताओं से दूर हैं। शांकर वेदान्त के 
अनुसार किसी भी जाति का कोई भी पुरुष परम ज्ञान (त्रह्मजान) प्राप्त कर सकता है। अद्वेत 
मत के अनुसार ब्रह्मनान के लिए आश्रम व्यवस्था भी अनिवार्य नहीं है। आश्रम रहित जीव 
भी ब्रह्म विद्ध का अधिकारी है। इस सम्बन्ध में शंकराचायं का निम्तलिखित मत उद्बृत 
किया जा सकता है--- 

अनाश्रमित्वेनवर्वमानो5पि विद्यायामधिक्रियने (व्र० सू० श्वञा० भा* ३॥४॥३६) उक्त 
सिद्धान्त की प्रामाणिकता के लिए शंकराचार्य ने श्रुति समर्थित रैक्व और वाचकनवी के दृष्टान्त 
प्रस्तुत किए है । अनाश्रमी होते हुए भी यह दोनों ही बहावेत्ता थे । 

इसके अतिरिक्‍त अद्व॑ तवेदान्त के अनुसार पुरुष मात्र जप, उपवास और देवता आरा- 
घन का अधिकारी होने के कारण ब्रह्म विद्या का अधिकारी कहा गया है ।" इस प्रकार अद्व॑त्त 


१. ऐतरयोपनियपद्‌, झ्ञा० भा० उपोद्घात | 
२. बु० उ०, शा० भा० डी४ा२२। 
३. स्वाभाविक्रौ रागईपौ अभिभूययदा शुभवासनाप्रावल्थेत धर्ममरायणों भवति तदा 


देव:। यदा स्वभावसिद्धरागद्वेपप्राव्थेव अधमंग्रायणोमवति तदा असुर:। गीता 
व्याख्यायां मधुमूदनः (वलदेव उपाब्याय--भारतीय दर्भन पु ० ४४७ से उद्धृत) 

४. ग्र० सू० था० भा० रा४टी३६ | 

५. पुरुपमात्र सम्बन्धिनिजंपोपवासदेवताराधनादिभिय॑र्म विद्येषस्नुत्रहों विद्याया: सम्नवति। 
ब्र० सू० शा० भा० हाई रेघ 


द्वितीय अध्याय 


अद्द तवाद का अव्यवस्थित इतिहास 


एकमात्र तल ब्रह्म के सत्‌, सर्वव्यापी, अनादि एवं अनन्त होने के 
हस्थमय रूप क्री जिन्ासा एवं तदब्रिपवक चिन्तन - मनते 
पाया जाता स्वभावरक हू। यही कारण है कि अद्वेतवाद 
का सैद्धान्तिक विकास अत्युत्तरकाल (धांकराचाय काल ) में होने पर भी, वेदिक साहित्य के 
अन्तर्गत हमें अद्व॑तवाद दर्घन की पृस्ठभूमि को वलबती वसाने वाली अभिव्यक्धतियां मिलती हैं! । 
इस स्थल पर हम वैदिक साहित्य के बंग-संहिताओं, ब्राह्मण प्रस्यों आारण्यकों जौर उपनिपदों 
में अद्वत दर्मन की पोपक अभिव्यकितियों के सम्प्नन्ध में विचार करेंगे । 





कारण इस बनादि सईपए£ः 


ब्छ्‌ः है 
/ जप > 


संहिताएँ और अद्वेत वेदान्त 


द्विताओं में दार्धनिक्र विचारों की उपलब्धि के सम्बन्ध में विचार करते हुए 
इम्पीरियल गजेटियर में कहा गया है कवि इस काल में ही चिन्तकों द्वारा आत्मवाद का चिन्तन 
आरम्भ हो गया था | इस सम्बन्ध में प्रो० कीय ने कहा है--- 708 ट्थाां्आ: ए0लाए, 
5[6त% ४प्टठतेंपए 207 605 पद्याए (ए००८८६५ 5 एढ ८5४३४५४व ८टए875०६८ए 0९ (८ 
9॥7050979 ० 470॥9.,* 
अर्थात्‌ भारत की प्राचीनतम कविता में भारतीय दर्शन के मौलिक स्वरूप के चिह्त पहले से 
ब्ंमान हैं । - 
प्रो० मैकसमूलर तथा डायसनः ने भी वैदिक संदिताओं में भारतीय दर्शन के चीज 
नि:संक्रोच रूप से स्वीकार किए हैं। जव यहां यद देखने का प्रयत्न किया जाएगा कि संहिताओं 
में भारतीय दर्शन की प्रमुख विचारधारा बद्वतवाद के बीज किस सीमा तक उपलब्ध होते हैं। 
१. तिलेपुतैलवंदुवेदेवेदान्तः सुप्रतिष्ठत:। मु० उ० १॥ ६। 
वेदा: ब्रह्मात्म विपया: । श्रीमद्भागवत ११॥ २१. ३५॥ 


इणएधांबों (उम26८८४ 0 7प्रता5, ४०१; : 3, -9. 404 प्ले 
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४० : 0, 9. 32 


५. 265: कषत,ठाग्रधा।ए9 - 0755घाठप्ाफड एगर शि्रा,050एपाए,' 
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६६ ए अद्वेतवेदान्त 


ऋग्वेद संहिता और अद तवाद 


देवतावाद भौर अद्व तवाद ---ऋग्वेद के अन्तर्गत प्राप्त देवताओं के बर्णन में अद्वैतवाद 

सिद्धांत की स्पष्ट पृष्ठभूमि दिखाई पड़ती है। मेक्समूलर ारा विचारित हेनोथीजम 
(००८४०) की विचारधारा में भी अहैत्तवाद के अन्तगंत प्रतिपादित परमात्मा सम्बन्धित 
सर्वशक्तिवाद की छाया मिलती है। हेनोश्रीज्म की विचारधारा के सम्बन्ध में पाइचात्य 
समालोचक विद्वानों में वड़ा मतभेद उत्पन्त हो गया था। जर्मन विद्वान प्रो० वेवर भी 
हेनोथीज्म के सम्बन्ध में अ्रांत हो गये थे। कदाचित्‌ हेनोथीज्म के सम्बन्ध में होने वाली 
अ्रान्तियों की आशंका से ही मंक्समूलर ने हेनोथीज्म की विचारधारा को स्पष्ट करते हुए 
लिखा है--- 

"+ 0 बतेक्‍7655 शंजिया वगरता8 067 28फण 07 ५३णवव8, 35 0. 96 पगरठ ०थंप्रट्ट 

घाए ठ्मोए 690 |क्‍ व्ंंगडु क्या बाग वश 0णाएटपि|055 ० 2 0067 8005, 

38 पृर्णा. 6 006५; बछपे 4६ छ४४ फंड छ95९, 50 छाए तल्सटठ6फुथ्त 45 06 

ग्रश़ाया$ 06 ६96 एटत08, शादी 4 सांआलते 00 खब्या: वेलीय्रा।०0ए 99 & गरक्षा6 ०. 

408 0७7 ८७)॥४९४ 4: स८४#०१४७९5०),) 

मेबससूलर की उपर्युक्त पंक्तियों के अनुसार अन्य देवताओं की सत्ता को पूर्णतया 

भूलकर इन्द्र अथवा अग्नि वश्ण को अद्वितीय देवसत्ता के रूप में सम्बोधित करना 'हेनोथीज्म' 
का विचार है | उक्त विचार के अनुस।र जिस समय जिप्त देवता का वर्णन किया जाता है उस 
समय उसका स्वरूप सर्वोच्च होता है। परन्तु इससे यह कदावि नहीं समझना चाहिए कि एक 
देवता की सर्वशक्तिमत्ता का वर्णन करते समव अन्य देवताओं का मुज्य स्यून हो जाता हैर । 
वस्तुस्थिति तो यह है कि उस समय देवताओं के वर्णनकर्ता की दुष्टि में अन्य देवताओं की सत्ता 
का लोप-सा रहता है। अन्य देवताओं की सत्ता के लोप का कारण मेरी दृष्टि में यही प्रतीत 
होता है कि वर्णनकर्ता का मस्ति८्क स्वरुचि के अनुसार जिस देवता से प्रभावित होता था, 
वह उसी को सर्वोच्च एवं सर्वशक्तिमान्‌ मानकर वर्णन करता था । यही कारण है कि एक 
स्थान पर यदि इन्द्र को सर्वत्रधान एवं उत्कृष्टतम कहा गया है तो एक दूसरे स्थाव पर 
वरुण देवता को अखिल भुवन का अधिपति कह्टा गया है"५। इसके अतिरिक्त एक अन्य 
स्थल पर वरुण देव की प्रधानता को द्योतित करते हुए उनकी प्रजा को अहिंस्थ कहा गया है । 
इसी प्रकार अग्नि देवता को भी त्रिलोकी* का शिरोभूत कहा गया है । इस प्रकार के वर्णन, चाहे 
प्रो० मेक्डोनल के मत में अत्युक्ति पूर्ण ही क्यों न हों,“ परन्तु इतना तो निः:संकोच कहा जा 





१. री4ब2री4ए/४ : छा 5ए5१:5)४५5 09 तर) एपछा7,0807एप्ल५, ७०). 7, 
0. 39. 


वही, पृ० ३६। 

कल साछएछ33 9७५ 7. 4००7 #इवहु ७. 27. 
ऋग्वेदसंहिता ५। ३० । ५। 

वही ० ५।5५४५। ३। 

ऋवेद ५॥८४५। ६। 

कणग्वेद १० | घए। ५। 

री44८८ं,ाश8 : ४८कर /३क्ाण०छ४५, 9.7. 


री हूं (७ कह हज टूए 


बद्गंतबाद का वव्यव्रस्वित इतिहास छ ६७ 


सकता है कि उनमें अर्ृतवारी विचार की आरम्भिक पृष्ठभूमि निश्चित मिलती है। परन्तु 

यहाँ बह संकेत करता भी उपयुक्त होगा कि जहां देवताओं के अत्युवितपूर्ण वर्ण में अद्वेतिक 

विद्वार के बीज मिलते हैं, वहां देवताओं के पारस्परिक सम्बन्ध एवं स्वतन्त्र सत्ता के आधार 
पर बहदेववाद का भी समर्थन होता है ।* 


प्रजापति, विश्वकर्मा एवं त्वष्डा के वर्णन में अद्वेतवाद के बीज 

ऋग्ेद में प्रजापति, विव्वकर्मा और लवप्ठा सर्वोच्च देवताओं के रूप में बणित हुए 
हैं। ऋग्वेद में प्रजापति की अद्वितीय ववीश्वर एवं अखिल जगत्‌ का ख़ब्दा कहा गया है 
इसी प्रकार विध्वकर्मा को भी जगत का स्तप्ठा तथा पालक एवं इन्ध्रादि देवताओं का निर्माण 
करने वाला तथा उन्हें तत तत्‌ पदों पर स्थापित करने वाला कहा है। ऋग्वेद में प्रजापति 
एवं विश्वकर्मा की ही तरह ल्वप्टा को भी सर्वोच्च देवता का रुप दिया गया है। त्वप्टा के 
सम्बन्ध में कहा है कि वे थावा पृथिवी एवं संसार के समस्त प्राणियों के स्रप्टा हैं । 

उपर्युवत देवताओं के सर्वोच्च एवं देवाधिदेवत्व के हुप में हमें अद्वेतर वेदान्त के परात्यर 
एवं जगत के स्रप्ठा परमात्मा के स्वहप के वीज रूप में दर्शन होते हैं । 


8६८ ८ अद्वतवेदान्त 


भी अवस्थित है ।* यह सारा ब्रह्माण्ड उस विराट पुरुष का चतुर्थाज् मात्र है। इस विराट पुरुष 
के अविनाजी तीन पाद तो दिव्यलोक में स्थित हैं। पुरुष के त्रप्टा रूप का वर्णन करते हुए 
पुरुष सूका में कहा है कि उस आदि पुरुष से विराद (ब्रह्माण्ड वेह) उत्तन्‍्त हुआ और ब्रह्माण्ड 
देह का आश्रय करके जीव रूप से पुरुष उत्पन्त हुए । वे देव मनुष्यादि हूप हुए । उन्होंने भूमि 
बनाई और पुतः जीवों के झरीरों की रचना की * इस ब्रकार पुरुष सूक्‍्स के पुरुय को अद्वेत 
वेदान्त के उस ब्रह्म का पूर्वछूप कहना अनुचित न होगा जो सवेत्र व्यापक तथा जगत्‌ का 
कारण है। 


नासदीय सूक्‍त और अद्वेतवेदान्त 

अह्वैठ वेदान्त की दृष्टि से ऋग्वेद का नासदीय सूक्‍त सर्वाधिक महत्वपूर्ण सुक्‍त है । 
लोकमान्य तिलक ने तो इस सूकत को मनुष्य जाति का सर्वोत्कृप्ट स्वाधीन चिन्तन कहा है ।* 
वस्तुतः नामदीब सूक्‍त ऋग्वेद काल के ऋषियों के अलौकिक दार्शनिक चिन्तन का पूर्णवबा 
परिचायक है। इस सूक्‍त का देवता भी परमात्मा है। इस सूकत का ऋषि परमेण्डी प्रजापति 
जगत्‌ वी प्रारम्भिक स्थिति का वर्णव करते हुए कहता है कि सुप्टि के आरम्न में न अयत्‌ था 
और न सत्‌ नदित था और न रात थी । पृथिवी भी नहीं थी और जाकानन तथा आकाश में 
विद्यमान सप्दभुवन भी नहीं थे। आवरण (ब्रह्माण्ड) भी कहां था ? किसका कहां स्थान 
था ? क्या उस समय दुर्गम जौर गम्भीर जल था 2? * इस प्रकार जगत्‌ की आरम्निक स्थिति 
का वर्णन करः हुए कहा गया है कि उस समय सभी अज्ञात और सभी जलमय था । तुच्छ 
वस्तु अज्ञान के द्वारा वह सब्वव्यायरी आच्छन्न था। तपस्या के प्रभाव से बह एक तत्व उत्पन्न 
हुवा ।* इसफ़े पद्चात्‌ परमात्मा में सृष्टि की इच्छा उत्तन्‍्न हुई ।* उपनियद्‌ में भी परमात्मा 
की निसृक्षा वी ओर संक्रेत करते हुए कहा है--सो$क्रामयत बहुस्यां प्रजायेय इतति'* सूप्टि 
का आरम्म बताते हुए नासदीय सूक्‍त में कहा दै कि स्व प्रथम परमात्मा में बीज की उत्पत्ति 
हुई और ,द्वियानों ते बुद्धि द्वारा अपने अस्तःक ण में विचार करके अविद्यमान वस्तु से विद्य- 
मान वस्तु का उत्पत्ति स्थान निरूपित किया ।८ इसी सूकत के सप्तम मन्त्र में परमात्मा की 
ओर संकेत करते हुए कहा है कि यह नाना सृष्टियां कहां से उत्सल्न हुईं, किसने सृष्टियां उत्सत्त 
कीं, किसने नहीं कीं - यह सव वे ही जानें जो इनके स्वामी परमधाम में रहते हैं। वह सर्वज्ञ 
परमात्मा ही इस सृष्टि को जानता है अन्य कोई नहीं । 

इस प्रकार उपयु कस कथन की दृष्टि से नासदीय सूक्‍त में परमात्मा को अज्ञान से 





«- ऋग्वेद १०१६०॥१। 

बही १०१६०॥३,५। 

ऋग्वेद संहिता १६।१२६ पर देखिये पाद टिप्पणी (गौरीनाथ भा द्वारा प्रकाशित, 
सुल्तान गंज, १६६२) । 

ऋग्वेद १०।१२६॥१ ! 

ऋग्वेद सहिता १०।१२६॥३ | 

- कानस्तदग्रे समवतेत ।--ऋग्वेद संहिता १०११२६॥३। 

तैत्ति रीवोपनियद्‌ ब्रह्मवल्ली, पष्ठ अनुवाक्‌ । 

« ऋग्वेद १०१२६॥४। 


न्छ 0 ७ 
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दी शवल 


ढक 


अद्वेतवाद का अव्यवस्थित इतिहास : ६९ 


प्राउछल्त कहना, परमात्मा की सिसुक्षा का वर्णन करना, परमात्मा से वीजोत्पत्ति का निरूपग 
फरना तथा परमात्मा की सर्वज्ञता की ओर निर्देश करना अद्व॑त वेदान्त के परमेश्वर के रूप का 
ही अप्रत्यक्ष रूप से समर्थत करना है। 
शतपथ ब्राह्मण के अन्तर्गत नासदीय सुकत की प्राचीनत्तम टिप्पणी मिलती है।* इस 
टिप्पणी के अनुसार “आरम्म में यह जगत्‌ न सत्‌ रूप था और न असत्‌ रूप था। आरम्भ में 
यह था भी और नहीं भी था | उस समय केवल मन मात्र की ही सत्ता थी। यही कारण था कि 
ऋषि ने यह कहा कि “न असत जासीत नो सत्‌ आसीत तदानीम्‌' अर्थात्‌ आरम्भ में ने असतू 
था औरत सत्‌ था क्योंकि मन न सत्‌ है और न जसत्‌ है। उस मन ने ही अनेक रूपों में प्रगट 
होकर अनेक रूप ग्रहण करके सप्टि की इच्छा कौ। उसने अपने आपको खोजा, फिर तप किया 
और इस प्रकार फिर सृष्टि की उत्पत्ति हुई ॥7* 
इस प्रकार शतपथ्रन्नाहण की उपर्युक्त टिप्पणी से यह पता चलता है कि सत्‌ असंत्‌ 
तत्व की जो विवेचना उत्त र काल में आकर अद्वेत वेदान्त की मूलाधार बनी, उसका आरम्भिक 
रूप हमें नासदीय सूवत्र के अन्तर्गत मिलता है । अद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत मायिक जगत्‌ को सत्‌ 
तुथा ऋयत्‌ से खिलल्षण होने के कएएए अलिवेचनीय कहा गयए है | यह सिद्धान्त नासदीय सूकत. 
के अन्तर्गत 'नासदासीन्नो सदासत्तदानीं' मन्त्र में अन्तभूत है। तासदीय सूक्‍त के अन्तर्गत 
प्रयुकत असत्‌ शब्द का अर्थ शझ्वविपाणवत्‌' असत्‌ तथा सत्‌ शब्द का अर्थ निर्वाच्य पदार्थ से 
है।* इस प्रकार सृष्टि के आरम्भ में जो मूल तत्व था बहू न शशविपाण व॒त्‌ असत्‌ था और 
न निर्वाच्य व्यावहारिक) सत्‌ । इसीलिए वह सत्‌ तथा अस्त से विलक्षण है 
प्रो० गफ़ ते नासदीय सूबत के अन्तर्गत अद्वत वेदान्त के मायावाद सिद्धान्त के मूल 
रूप के दर्शन किये हैं ४ प्रो० गफ़ के कथन का ओऔचित्य इस तथ्य से प्रकाशित होता है कि 
जिस प्रकार नासदीय सूकत में जगत्‌ के मूल कारण को सन्‌ तथा असत्‌ से 'विलक्षण कहा गया 
उसी प्रकार नह्व॑त वेदान्त के प्रमुख आचार्य शंकराचार्य नें भी जगतू की उत्तवादिका बीज 
शक्ति अविद्या को सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण होने के कारण अनिर्वंचतीय कहा है। परन्तु यहां 
यह और विचारणीय है कि नासदीय सूकक्‍त में मूल तत्त्व के जिस सत्‌ रूप का निपेध किया गया 
है उससे निर्वाच्य एवं उ्प्रावह्मरिक सत्‌ का तात्पर्य है, परन्तु इसके विपरीत माया की सद्‌- 
रूपता के निषेध से उसकी (माया की) पारमा्थिक सत्ता के निपेव का तात्पर्य है। 


हंसवती ऋचा और अद्वेत वेदान्त | 
अद्वेत वेदान्त विचारधारा की दृष्टि से ऋगेद की हँसवत्ती ऋचा (४४०५) अत्यंत 


महत्वपूर्ण है। इस ऋता के अन्तगंत सर्व प्राणियों के चित्त में स्थ्रित एवं समस्त उपाधियों से रहित 
परमात्मा का वर्णन हंस रूप में किया गया है। यहां हंस शठद का अर्थ आादित्व है। इस ऋचा 





१. शतपथब्राह्मण १०।५॥३।१। 

२. 29. 2460 : 85587 पफरऋ7'85, 9. 3888, ए88098%9 'फ्शाशेबरतता ० 
5, 3, 5. 8, 0, ७०. जा॥गा[, 9. 374, 375 

३. यदस्य जगतो मूलकारणं तत्‌ असत्‌ शशविपाणवस्निस्पाख्यं न भासीतू ।** तथा नो सत्‌ 
नेबपदात्मवत्‌ सत्वेन निर्वाच्यमू जासीत ॥ सायणभाष्य ऋग्वेद १०११२६॥१॥ 

४. गफ़ के मत के लिए देखिए--जि ० कीतिकर--स्टडीज़ £न वेदान्त, पृ० ३८ ॥ 


१०० 0 अद्वतवेदान्त 


के अन्तगंत आदित्य कावर्णन सर्वाधिष्ठान ब्रह्म के रूप में करते हुए कहा गया है कि आदित्य 
दीप्त युलोक में स्थित रहते हैं । वे ही वायु रूप में अन्तरिक्ष में अवस्थित रहते हैं तथा होता 
(वैदिकारिनि) के रूप में वे ही स्थूल पर गाहँपत्यादि रूप में स्थित रहते हैं एवं अतिथिवत्‌ 
पूज्य होकर गृह (पाकादि साधत रूप से) अवस्थिति करते हैं । वे मनुप्यों के मब्य में चैतन्य 
रूप से स्थित रहते हैं। इस लेखक की दृष्टि से उक्त विचार आदित्य को परमात्म«रूपता का 
दोतक है। इस ऋचा में आदित्य की परमात्मरूपता का वर्णन करते हुए कहा है कि वे वर- 
णीय मण्डल, ऋत (सत्य, ब्रह्म या यज्ञ) तथा अन्तरिक्ष में स्थित रहते हैं। वे (आदित्य) जल 
में उत्पन्त हुए हैं, रश्मियों में उत्पन्न हुए हैं, सत्य में उत्तल्र हुए हैं तथा पर्वतों में उत्सस्न हुए 
हैं ।आदित्य के सर्वदृश्य एवं सत्य जात स्वरूप को सिद्ध करते हुए सायण का कबन है कि - 
आदित्य इन्द्रादि की तरह परोक्ष नहीं होते ।* 

हंसवती ऋचः के अन्तगंत आदित्य का वर्णन सर्वव्यापी परमात्मा के रूप में किया 
गया है । आदित्य के उक्त रूप का वर्णन ऐतरेय ब्राह्मण के अन्तर्गत भी मिलता है! ऐतरेय 
ब्राह्मण के मन्त्र में भी आदित्य का सूचक हंस द्वब्द ही है ।* 

इस प्रकार ऋग्वेद संहिता के अन्तर्गत अत वेदान्त की मूल पृष्ठभूमि अपने परिपक्व 
रूप में मिलती है। 


सामवेद संहिता और अद्वेत वेदान्त 


जैसा कि प्रो० ग्रिफिथ ने कहा है सामवेद का महत्त्व पविश्तत्ता एवं धामिकता की 
दृष्टि से ऋग्ेद से दूसरा है ।* परमात्मा कृष्ण ने तो गीता में अपने आप को सामवेद ही कहा 
है--वेदनां सामवेदो5स्मि (गीता १०२२) । अतः परमात्मा रूप सामवेद में परम तत्व 
सम्बन्धी विचार सूत्र निलना आश्चर्यास्पद नहीं है । सामवेद के अन्तर्गत अद्वैत वेदान्त के परम 
तत्त्व ब्रह्म को सत्मरूप वाला कहा है ।* ब्रह्म की एक मात्र सत्प्रता जद्धंत वेदान्त का तो प्राण 
ही है । इसके अतिरिक्त सामवेद के एक मन्त्र" में सृष्टि के आदिकारण के रूप में भी अद्वैत 
तत्व रूप परब्रह्म की चर्चा हुई है। यद्यपि उक्त मन्त्र के अन्तगंत ब्रह्म शब्द का स्पष्ट उल्लेख 





१. देखिये, सायण भाष्य, ऋग्वेद ४।४०)५। 

२. हंस : शुचिपदित्येप वै हंसःशुचिपत्‌ ॥  (ऐ ब्रा० ४४२०) 

३- जिह छेद्राशएटत३ 67 एलत4 ० पर0ए इ०मड5ड, फांफजते गत (धर८ एड्डछी ०ातेठल+ ० 
श्वप्गरलयब्र0पर 0 पीर प्रा।56 एटत45, उगयए शत्दा व इ्वाएताए बाते क्‍लष्टांटगे 
ग्रगएणपद06 40 पर के, हएटत2 07 एटत4 ठ7२८टं(ट्त छा्षंड९, 
चीि. य. सर. कि : पएस्तर प्रराथार5 57 प्तह 85)4५०702 
(7,822788 6: (0०; 8%7क्वा85 ) 926. 

४. सामवेद ६॥३।४।१० (श्रीराम शर्मा आचाय॑ संपादित, गायत्री तपोभूमि, मथुरा १६६०)। 

५. ॥ था ८ छ०ात8 (29. एघ४३ 6 95८5६ ग्गवेफांशादडां 'शाट१०५ ञूगवाह& पद 


ग्र|8 9०7९, .ए छएव्यवांत रथशे०प+.,.. +, 7. पा. ०) : मराशारएड 07 
पस्तह 54५ए४08, 6|॥॥7. ४ 


+ [765806, 


& 
अहतवाद का वव्ययस्वित इतिहास छ १० 
नहीं है | परन्त ऊँसा कि वाचार्य सायण मानते हैं तत* घब्द से यहां तात्पर्य है ।* 
नहीं हू | परन्तु जसा कि वाचाव सावण मानते हू ततू घझब्द से यहा द्रह्म का है तात्य द्वै। 


दिम मल तत्त्व का अरब ग्र्द्र्म क्रिया द्ठु | मे हर विचार 
ग़हु। इसी मूल 
में गऊ 
६85६ के अन- 





धर मर ॥' 








सार (झा८०६ 4८६१४ का अरब ब्रह्म का पूर्ण ज्ञान है । मेरी विचार दष्टि से (टन तंला- 
87४ का अर्थ ब्रद्मानन्द दी है । 
नव किक पल अमन सन्देढ्ास्यद नहीं रह जाता 
उपयुक्त संक्रता के आवबार पर बह सन्देह्ास्यद नहीं रह जाता ।क सामवद के अच्त- 
गंनत भी ८ ्न्ऊ्डत फि्प्लनजडल 2 पग्ट झ्वं पग्रामाधि जा डर्-ज>तर पी मिलते क्र 
गत सी बद्त बदान्त के पृष्ठ एुव ्रामातक सक्रत मत हू | 
यजवेंद संद्तिता और वर्दुन वेदान्त 
यज़ुवेंद संहिता और अद्ठन वेदान्त 
अल किक के 5 न्वित विचार रेख्वये 
बजुबद संद्विता ने अत्तर्गत अनेक स्थलों पर बद्वैत वेदान्द से सम्बन्धित विचार रेस्डार्ये 
के मलती हि. यहां रे कतिपदय ग् स्थलों केत किया जायेगा 
मिलता हूं । यहाँ कतियत स्वला का आर हा सकत किया जावगा। 
य््ड 


के प्रथन से पंचम मन्त्र तक के स्थल में परमात्मा के स्वरूप 
का वर्णन करते द्ुए कहा गया है कि इन्द्र, मित्र, वरूण, अग्नि दिव्य, सुपर, गरुत्मानू, बम 
कौर मातरिदवा आदि नाम उस्र एक द्वी परमात्मा के हैं। परमात्मा अग्नि, आदित्य, 
बायु, चन्द्रमा, शुक्र ब्रह्म जाय और प्रजानति आदि तामों से क्भिह्ठित होता है । सत्र निमे- 
पादि कालदिनाग उसी के उत्स्त किये हुए हैँ । बहू ऊपर, नीवे, तिरछे और मब्य से नहीं 
ग्रहण किया जा सकता | उसकी कोई प्रतिमा नहीं है, क्योंकि तरह महान्‌ यज्ञ वाला है। इसी- 
लिः बनेक वेद मन्त्र उसकी स्तुति करते हैं। परमात्मा के सर्वव्यापकत्व एवं अविप्ठा 
तुत्व को सिद्ध करते दुएु इसी स्थल पर कहा है कि वही देव सब्र दिया-विद्विवाओं में व्याप्त है 

( वही सब के अन्दर पहिले से स्थित हैं ।* इसके अतिरिक्त वीसवें काण्ड के ३२वें सन्त्र में 
परमात्मा को समस्त भूतरों का अधियति तथा समस्त लोकों का अधिप्ठान स्वीकार क्रिया गया 

कत वेदान्त के मत के अनुसार भी ब्रह्म समस्त जगत का अविप्ठान ही हैं। एक और 





6१ 


( 


१०२ ० उद्व॑तवेदान्त 


मन्त्र के अन्तर्गत 'ईशाबास्यमिदं सर्व द्वारा भी अ्रेत सत्ता हा ही बोध होता है बजुवदे मे 
अन्तर्गत उपल्ध प्रसिद्ध विराद पुरा का बर्णवी भी अद्वत मत का ही समर्थक है। एड अन्‍य 
स्थल पर ब्रह्म ढपय होने की द्थिति का तन करते हुए कटा है कि जो छाया पृथिवी को हद्म 
जानकर और लोकों को भी ब्रह्म मानते हुए तथा दियाओं क्षौर स्वर्गादि फी परिक्रमा काट 


ज् कर्म को अनुष्ठान आदि से सम्पन्न कर ब्रह्म को देता है, बहू अवान दे ब्र्द्य 


है 

[| 

53 
पं 


रूप हो जाता है 


० उप 


यजुवेद में बहा और माया झब्दों का प्रयोग 
ब्रह्म दाब्द का प्रयोग यजुर्वेद में झनेक स्थलों पर हुआ है ।६ परन्त यह विचारणीय है 
कि इस शब्द का प्रयोग वहां सर्वत्न परमात्मा या अद्वत तत्त्व के लिए ही नहीं मिलता ब्रह्म 


शब्द का पजुबद में दाहीं परमात्मा, कहीं ब्रह्मा, हीं बाह्य या सौर कही प्रजापति: फे 
लिए किया गया है। 

अद्वत सिद्धान्त की प्रतिपादक माया का उल्लेख भी यहुवेंद में अनेक स्थलों पर मिलता 
है। यजुवेंद के ११वें अव्याय के ६६वें मन्त्र में आसुरी माया का वर्ण 


माया की अचिन्त्यहयता तथा विचित्नता भी प्रतीत होती है। बजुवेद में माया शहद का 
प्रयोग प्राय: प्रज्ञा के लिए ही क्रिया गया है।* 


इस प्रकार यजुवेद संद्विता में हमें अद्वंतवाद से सम्बन्धित पर्याप्त विक्ीर्ण सामग्री 
मिलती है । 


अथर्ववेद संहिता और अद्वेत वेदान्त 


कग्वेद, सामवेद और यजुर्वेद संहिताओं की अपेक्षा धद्व॑त वेदान्त के सिद्धान्तों का 
कहीं भविक्र स्पप्ट उल्लेख जयदं॑बेद संहिता में 


हता में उपलब्ध होता है। इस सम्बन्ध में यहां कतिपय 
स्थलों का विवेचन किया जायेगा । । 
तदान्त सूत्र के अन्तगंत बादरायण ने : तदनस्वत्वमारम्तणम्द्दा दिम्व:! १ सूत्र के हारा 


कारण ब्रह्म से का जगत्‌ की अनन्यता स्वीकार करते हुए अद्वतवाद के समर्थक्न विवर्तवाद 
सिद्धान्त की पुष्टि की है । अथरव॑वेद संहिता के अन्तर्गत भी हमें परमात्मा के इस अननन्‍्यत्व एवं 





१. यजुर्वेद ३२१०। 

२. वही, ३१॥५। 

३. वही, ३२१२ 

है यजु्वेद संहिता ररडड, २२६२ ११८१, रशर२ ३२११, ३३१६, ३२१२, ३१।६। 
यजुबंद रहे।४८, सशार२, ३२।११ ३११२। 


त्थ 
2$ 2 
न्प्प 
7९ 
ना 


« वहीं, १३।४४, ३०७ | 
« ब्र० सू० २॥१।१४। 


७ 7८7 3 &७ «7१ /#< 
| | 
८2॥ 
नाच 


ने 


अद्वतवाद का अव्यवस्वित इतिहास ७ १०३ 


अधिप्ठान रूप के दर्यत होते हैं। अवर्ववेद संहिता में कहा गया है कि गुद्ारूय सब प्राणियों के 
हृदय में सत्य, जानादि लक्षण वाला परत्रह्म विद्यमान है, जिस अधिप्ठान रुप ब्रह्म में आरो- 
पित सम्पूर्ण जगत एफ़ाकार हो जाता है, क्योंकि जआारोपित वस्तु अधिप्ठान से अलग नहीं होती ।* 
ऐसे ब्रह्म को वेत-सूर्य ने देखा | इस प्रकार नाम खूयवले प्ररंचतत मौदिक जगत को ब्रह्म से 
अभिन्‍न होते के कारण, सर्व शक्ति सम्बन्त होने से पृछ्ित (सूर्य था आकाश )* ने प्रकट नाम 
कर रूप वाला कहा है । अथर्ववेद में एक स्थल पर ब्रह्म को उपदेश योग्व सिद्ध करते हुए 
कहा है कि निश्याविक ब्रह्म के तीन पद गुद्ा में निहित हैं। इससे बहां पर तात्पर्य है फि गुड़ा में 
स्थित पदार्थ के समान कन्चात एवं अपदिच्छिन्त ब्रह्म केवल उपदेश द्वारा ही प्राप्त हो सकता 
है आगे चलकर अद्धंत वेदान्त के प्रतियादक सदानन्द ने भी अव्यारोप एवं अयवाद न्याय के 
द्वारा ब्रह्म विद्या के उपदेश की बात वतलाई है ।7 
अबर्वृ॑वेद के चतुर्व काग्ड में एक स्थान पर माया शक्ति सम्पन्त ब्रह्म का वर्णन है । इसे 
स्थान पर कहा गया है कि परबरह्म अपनी माया दाकिति से आदित्य (वेन) का रूप ग्रहण करके 
कषपने तेज से भूतमोति कात्मक प्रबंच रूप जगत्‌ को व्याप्त क्रिये रहता है ।* एक अन्य स्थल 
पर भी ब्रह्म की व्यापकता की बोर संकेत करते हुए कहा है कि वह (ब्रह्म ) ही द्ह्मा, शिव, 
हेरि, इन्द्र, अक्षर एवं परम तत्द का स्वरूप है परवर्ती कद्वंत वेदान्त के अन्तर्गत परत्रह्म के 
उक्त्र स्वरूप का चित्रण विस्तार से किया है। । 
बईतवेदान्त के दृष्टिकोण के अनुसार परब्रह्म का बोध अविद्या निवृत्ति होने पर जीत्र 
को अपने में ही होता है। उक्त विचार की मूल पृष्ठभूमि हमें अथर्ववेद संहिता में उस स्थल 
प्र मिलती है जहां विराट पुरुष का वर्णन करते हुए कद्यप ऋषि बह कहते हैं कि अप्राणा 
विदाट प्राणन करने वाली प्रजाओं के प्राणरूप में आाता है, और विराट स्व॒राट्‌ रूप को प्राप्त 
हो जाता है। सर्वस्पर्नी विराट के दर्शन पुर्य माया से अमोहित होने पर ही कर सकते हैं, 
मोहित होने पर कदायि नहीं ।< अद्वेत वेदान्त सम्मत जगत्‌ की उपादान कारणता के स्पप्ट वीज 
भी हमें कबर्द वेद में उस स्थल पर उपलब्ध होते हैं जहां ब्रह्म की स्तुति की गई है | इस स्थल पर 
कहा गया है क्रि ब्रह्म हो ता है औौर ज्योतिप्टोम आदि बन भी ब्रह्म ही हैं। ब्रह्म के द्वारा ही सप्त 
स्व॒रों एवं उदात्तादि की यजानुप्रवेप्टता वर्बात्‌ उदगातृत्व आदि हैं । इस स्थल पर ब्रह्म के होता 
आदि कहने से ब्रह्म करा जागतिक पदार्थों से अवार्थ क्य एवं उपादान कारणत्त सिद्ध होता है । + 





१. बतन्र यस्मिन अधिप्ठान हुये ब्रह्मणि विश्वम्‌ आरोपितम्‌ कृत्स्तं जगत एकरूप एकाकार्र 

मवति, कआारोपितस्य भविप्ठान व्यतिरेकेण सत्वा भावात ॥ सायणभाप्य---अ० वे० सं० 
२।१११। 

२. दिवदच आदित्यस्थ च सावारणनामंतत (सायणभाप्य---अ० बे० सं० २१११ )। 

३. अश्र्वव्द संहिता---२॥६११। 

४. देखिये अथर्व वेद संहिता २।१।१।१ पर सायण 'भाप्य । 

५. वेदान्त सार ५॥६। 

६. सायणभाप्य अथर्बबेद संद्विता ४।१।१ | 

७. सायण भाप्य अथर्व वेद संहिता ७।१॥१॥१। 

८. सायण भाप्य अबथवंवेद संहिता ८५४॥६॥६। 

६. अथर्ववेद संहिता १६।५॥४२॥१॥ 


१०४ ७ अद्वेत वैदान्त 


इस प्रकार अयवेवेद संहिता के अन्तर्गत हमें अद्वैत वेदान्त का पर्याप्त विकसित पृष्ठा- 
धार मिलता है। 


ब्राह्मण ग्रन्थ और भद्व त वेदान्त 

बंदिक साहित्य के अन्तर्गत संहिताओं के पश्चात्‌ ब्राह्मण ग्रन्थों का महत्व है। ब्राह्मण 
गन्थों के अन्त्गंत ज्ञान एवं कर्मकाण्ड सम्बन्धी अनेक विवेचन मिलते हैं। ब्राह्मणों में भद्वेत 
वेदान्त से सम्बन्धित अनेक विचार संकेत मिलते हैं । 

ऋग्वेद में ब्रह्म का दार्शनिक अर्थ में स्पष्ठ विवेचन नहीं मिलता । सर्य प्रथम शतपर्थ 
ब्राह्मण में ही ब्रह्म सम्बन्धी विवेचन मिलता है। शतपथ ब्राह्मण के अन्तर्गत ब्रह्म का स्पप्ट 
विवेचन करते हुए कहा गया है कि आरम्भ में यह जगत्‌ ब्रह्म रूप ही था ।९ इसी ने पहिले 
देवताओं की सृष्टि की और फिर उन्हें भिन्‍न-भिन्‍न लोफों का स्वामित्व प्रदान किया, जैसे 
अग्ति को इस मरत्य लोक का, वायु को वबायुलोक का और सूर्य को आकाश लोक का। ततु- 
परचात बहा परार्थ अथवा सत्यलोक़ को चला गया। फिर उसने इस पर विचार किया कि 
बह किस प्रकार इस जगत्‌ में अवतरित हो सफता है । उक्त विचार के बाद वह्‌ नाम और रूप 
के द्वारा इस जगत्‌ में अवत्तरित हुआ | इसी प्रसंग में आगे कहा गया है कि नाम और छप ब्रह्म 
की महती शक्तियां हैं। जो इन नाम और रूप शवितयों को जान लेता है वह स्वयं महती शविति 
से सम्पन्न हो जाता है।* एक दूसरे स्थान पर ब्रह्म का पूर्ण सत्ता के रूप में उल्लेख किया गया है 
तथा उसका सम्बन्ध प्रजापति, पुरुष एवं प्राण (वायु) से दिखाया गया है ।” इसके अतिरिवत 
शतपथ ब्राह्मण में ही एक अन्य स्थल पर ब्राह्मण को स्वयम्भू भी कहा गया है ।" शतपथ में ही 
सृष्टि के आरम्भिक रूप के सम्बन्ध में भी एक सूक्ष्म दृष्टि देते हुए कहा है कि आरम्भ में न 
सत्‌ था और न असन्‌ । उस समय केवल मन (एगं70) मात्र ही था। मन ही ते अनेक रूपों में 
प्रकट होने की इच्छा की ।* इसी सिद्धान्त बिन्दु का सबिस्तार विकास हमें अद्वेत वेदान्त के 
सो कामयत वहुस्यां प्रजायेय'" सिद्धान्त के अन्तर्गत मिलता है। शतपथ ब्राह्मण में ईबवर शब्द 
का प्रयोग भी मिलता है, परन्तु वहां इस शब्द का अर्थ परमेदवर न होकर सामथ्य॑बान है। 

शतपथ ब्राह्मण के उपर्युक्त स्थलों में अद्वेत वेदात्त की विचारधारा का स्पष्ट आधार 
कंहा जा सकता है । 

ऐवरेय ब्राह्मण के अन्तर्गत ईइवर शब्द का प्रयोग तो हुआ है परन्तु वह परमात्मा के 





१, श»० ब्रा० ११॥२।३।१ 

२. श० ब्रा० ११।२।३।१ पर देखिए हरिस्वामी की टीका । 

३, देखिए /प2टमाए'उ +घाजबर४०० जी 5577 7५ 7 87२,.6[4/0 5५, $5.8,8, ५०। 
खाए, ७. 27, 28 

* 8 9. ७. ए०. #<ा ता, 99. 59, 60, 400 & ५७० ४ [५० 9. 409 

५७ 9. 9, 7५, ४०) डा9७9, ७छ. 47 - 8 

है शंतपथ ब्राह्मण १०१५।३॥१। 

७, तै० उ० ब्रह्म वल्ली ६। 

८४, शब्ग्रा० १३६३२।६।६, १३॥१॥२।४, १३।३।४। 


भद्देतवाद का अव्यवस्थित इतिहास 0 :१०५ 


अर्थ में नहीं।* एतरेय ब्राह्मण में हीं वृहस्पति का ब्रह्म रूप से भी वर्णन मिलता हैं। १ इसके अति- 
रिक्‍त ऐतरेय ब्राह्मण में परमात्मा का विराट रूप से भी वर्णन किया गया है ।४* 

तैत्तिरीय ब्राह्मण में ऋग्ेद के इस प्रश्न का उत्तर देते हुए कि क्रिस काप्ठ और 
क्रस वक्ष से स्वर्ग एवं भूलोक की सृष्टि हुई, कहा गया है कि ब्रह्म रूप काप्ठ एवं ब्रह्म रूप वृक्ष 
पेद्दी स्वर्ग एवं भूलोक का तिर्माण किया गया है ।' उक्त कथन से ब्रह्म की जबगत्‌ कारणता 
का तथ्य प्रकट होता है । तैत्तियीय ब्राह्मण में ही ब्रह्म ज्ञानी के बर्थ में ब्रह्मगादी की चर्चा मित्रत्ती 
है।* उद्त अर्थ में ही एक स्थान पर तैत्तिरीग्र ब्राह्मण में ब्रह्मविद्‌ शब्द का प्रयोग भी किया 
है।" तैत्तिटीय ब्राह्मण में ही ब्रह्मा को शुद्धि का साधन भी कहा है ।““पंचविद्य ब्राह्मण के 
अन्तगैत भी ब्रद्गावादी की चर्चा मिलती हैं* पह॒तिश ब्राह्मण में प्रजापति का वर्णन किया गया 
है जो अनेक रूपों में प्रकट होने की कामना करते हूँ? सामवेद के देवत ब्राह्मण म॑ सकल साम 
मन्त्रों की सप्टि वह से ही स्व्रीकार की गई है तथा भिन्‍त-भिन्‍न देवताओं के व्याज से बह का 
द्वी प्रतिपादन किया गया है ।** 

ब्राह्मण ग्रन्थों के ब्रह्म विद्या, सम्बन्धी उपर्यूवत्त संकेतों से अद्वेत वेदान्त के मूल इति 


हास का परिचय मिलता है। संहिताओं की अपेक्षा ब्राह्मणों का वेदान्त कुछ अधिक स्पष्ट एवं 
सैद्धान्तिक है । 


आरण्यक ग्रन्थ और अद्वेत्त वेदान्त 


बैदिक साहित्य के बन्तर्गत आारण्पक ग्रन्थों में भी ब्रह्म विद्या का पर्याप्त उल्लेख 
मिलता है | ऐतरेय आरण्यक में परम पुरुष को ही महान्‌ प्रजापति का झूप दिया गया है-- 
अयमेव महान प्रजापति: (ए० आ० २।१।२) | आत्मा के विभुत्व को सिद्ध करते हुए ऐतरेय 
वारण्यक में कहा है कि आकादा और पृथिवी क्षात्मा का ही रुप हैं।!* ऐतरेय आरण्यक में ही कहा 
हैं कि सबच्चिदानन्द रूप परमात्मा ही जगत्‌ का कारण है और वह मृतपापाणा दि, औौपध्यादि 


ईश्वर: पर्जन्योवप्टों :(ऐ० ब्रा० ३।१८) ईश्वरोहानूणाकर्तो: (ऐ० ब्रा० ११४) (डॉ० 
गलदेव शास्त्री के 'हिस्ट्री आफ दि वर्ड ईदवर' नामक लेख से उद्धृत॥ यहू लेख सातवीं 

आल इन्टदिया ओरियन्टल कान्फेन्स बड़ौदा की रिपोर्ट के अन्तर्गत प्रकाशित हुआ है ।) 
ऐनरेय ब्राह्मण ३।२।१३। 

बड़ी, (प्रथम भाग पृ० २८) आनन्दाश्नम संस्कृत ग्रन्थ माला बनारस । 

ऋग्वेद १०|३१।४। ह$ द 

ब्रह्म वन ब्रह्म सवृक्ष आसीत्‌ यतो द्यावापुथिवी निप्टतक्षु:। ते० ब्रा० शा८पा६।६ । 

६. ब्रद्यवादिनोवदन्ति, त्ृ० ब्रा० १।३३१०। 

७, तें० ज्ञा० १॥४॥5॥६ 

- बढ़ी, शशटीयार । 

लविद ब्राह्मण १।३॥३, ६॥४१५ | 

« पर्णिन्वाद्मण २११ । 


7? 


. देवत ब्राह्मण २२: तथा देशिए इसी पर सायण भाष्य । 
:« मायती मे घावा पूथियी सावानात्मा ऐर भा० १३६४८ । 


परी कश्की ० चित 
4 >> 0 


अप्त्तवेदान्त 
१०६ ० लष्वतवंदात्त 
























ऋम से अपने को प्रकट करता 
से कम स अपन का 
में कद्ठा है कि था 
की सप्टि की इच्छा की और फिर लोक्षों 
का साप्ट का इच्छा का आर फर दाह 
रत 2६ ऐलरेयार् क्र पक एक 
स्वह्य दह्ा हु। एकब्यारप्वक न हु एुके 
रु ००.2 निज कप कल 
(गकेराक्ष नामक नहपि के पत्र) “उद्र क्र 
पे पचर ब्ल्प्ा ब्र्ह्म ड्! >> 
नामक महुरपि के पत्र हृदय बह्म हे ऐसा 
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डे. कमण०फनपाकक घ-व्पव्कलकनक 6 
ह--४एप कच्चा: 
722» पह्यार्थ ०-02 
 पुरुपषाञश्ष दः 
अननञल अन्य किया डे ब्रह्ममब्द 
५ ट्थ चूचच। हू पट 
इस प्रकार +- आप ००० कक. है. अर अपन नकल... «सर कमर प्टि 3० मम कपल. जलि> कक सफल 
इस प्रकार एतरया रन्यक से बद्दधत बदान्त का दचार दृष्टि के सन्द्रर मे अनके सकेद 
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कप ० 300, कप 5 लेन कलह. 3 

तेत्तिरीय आरणज्यक्त में प्रजायति के सम्बन्ध में कहा ह्ठै क्लि उन्हांव पहल ऊपन दापशय् 

५ 20 7 5. ट्ट समग्र जगत 

जंगत्‌ का उत्पन्न किया कौर फिर वे उत्त जयत्‌ न अवंदय कर नव 7 इस अक्तार समग्र जचत 

प्रजापति का ही रूप है। यहां प्रजापति का बल्लात पेज > पे फिज्न उतूज5 3 । नन्‍्निरी 

जापति का हा हूप हू । यहा बनजापात का वण्त परनात्ना के ढूघ म कया चश्मा हू। वत्तल्‍्नथ 
३. > #- > 
झारण्यक म व 





चन्द्रमा, चक्र, जल बि> चन्ल्‍लनभल>जिक न ॥35 इसी न त्तिरीय 5... 5-+>> वापस चार 
चन्द्रमा, नूक्र, जल, भार जअजापात हू । इद्ा जअक्ार त्त त्तिराय बारण्यक ने एक सार स्थल प८ 

झ्डादाज >> जज च््ह्म ला शिव बल नस हक्षर हि. आप परन तत्त्व 4 >> २7०75 अरोीएए 
ना कहाहँ क्लि वह ब्रह्म हू ब्रह्मा, शत्र, हार, इन्द्र, कक्षर कार परन तत्त्व हूँ। वह स्दरत: दाउत 


























परवर्ती जद्नैत वेदान्त दप्ठि के ज्ेत्ता श््म ल्‍य ही हो जाता है ब्रह्मविद 
रुवता अठ्ठत वदात्त द्प्टि ट के लनुसार ब्क्वतेत्ता न्रह्म ल्‍हूय ही हो जाता है-- दह्मावर्‌ 
 वभवत्ति | उक्त विचार के सम्बन्ध ने तैत्तिरीय लारप्यक ने भी स्पष्ट रूप से उल्लेख करते 
ब्रह्म वभवत्ति । उक्त विचार छे सम्बन्ध में तेत्तिरीय लारप्यक में नी स्पष्ट रूप से उल्लेख करते 
ल्ाद्ाल ५. ब्ज््त्र 2 सक्‍प्सा सच चचपिपती 5९ >> छ््द्ठा रूप होता हद्ा पल्प ब्रह्मा जज प्राप्त हू 

हुए कहा गया हुं कक्ष व सन्‌ तब्रह्माप्थात्त चर अचार कच्चा रूप हाता हुझा पुल्प ब्रह्मा का जाप हु। 
जाता एक से त्थल पर नी कहा है कि व्रह्मवेत्ता ऊ कील - 5 > चब्रहमनेद 
जाता हू । एक दृद्दर स्थत्न पर ना कहा है क्षि ब्रह्मदेत्ता परव्रह्ल म॑ लान हो जाता है-कअझवद 
ब्रह्म री भवति ७ <-+-+-+ हारा ता ५5 +फ अच-5 नी कउजत जे ई->- परमात्या जन पाये स्लाउफा 
ब्रह्म व नवति --े त्तिरीय आरण्पक में हा यह ना कहा हैँ क् परमात्ता न इस जगत अवते 


० 


की सृष्टि की सौर फिर वह उद्ती में प्रवेश कर गया ॥१४ 











कक ० 335 22 
१. “डॉ० नंगलदेंव झास्त्री : ऐतरेबारम्यक्ष पर्यालोचनम्‌, पू० ३५। 
२. ऐ> दा० २।४१॥ 
३. प्रज्ञान ब्रह्म-ऐ० आा० २६।१। 
४. उदरं बल्लेति झाकेराक्ष्या उपासते । हक्यंत्रह्मेत्वा ्यव:--ऐ ० ज्ञा० २१४ । 
५. ऐतरेवारप्यक् पर्यालोचनम्‌ , पृ० १७ 
६- तैं० बा० श२३ 
तदेदार्दिस्तदतवा “कल-ि पापी का ऋ ल्ल्जायपा 55 न तदेवलक 
७- तदेदाग्निस्तद्वायुस्तत्‌ सुत्तच्चन्छमा: तदेवशुक्क॑ तद्‌ ब्रह्म तत्‌ आपत्तत्‌ प्रबापतिः--तै० 


अद्वतवाद का अव्यवस्थित इतिहास छ १०७ 


घाद्धायनारण्यक में जिसे कावेल ने कौपीतवयारण्यक भी कहा है, बात्मा के स्वरूप 
को स्पष्ट करने हुए लिखा है कि आत्मा ही ब्रह्म है और ब्रह्म अपूर्व, अपर, अनपर, अनन्त एवं 
बवाह्य है ।* 

उपयुक्त संक्रेतस्थलों के आधार पर हम यह कह सकते हैं कि उपनियद्‌ पूर्ववर्ती वैदिक 
साहित्य में भी हमें अद्वेत वेदान्त के ब्रह्म, आत्मा, जगत्‌ और मोक्ष आदि विचारों के स्पष्ट 
संकेतवर्णन मिलते हैं। उपनिपद्‌ पूर्ववर्ती वैदिक साहित्य में जात्मा का व्यवहार तीन बयों 
में मिलता है--प्राण श्वास के अर्थ में, विश्वात्मा के रूप में और जीवात्मा के रूप में ।* 


उपनिपद्‌ और अद्वेत वेदान्त 
उपनिपदों में प्राप्त वेदान्त दर्बन की पृष्ठभूमि के सम्बन्ध में भारतीय एवं पाइचात्य 
विद्वानों के भिन्‍न-भिन्‍न मत हैँ । यहां उनमें से कतियय का उल्लेख करना उपयुक्त होगा । 


संदानन्द का मत 

वेदान्त को उपनिपद प्रमाण कहकर सदाननन्‍्द ने उपनिपदों में वेदान्त दर्शन की प्रमा- 
णिक्क पृष्ठभूमि को ओर संकेत विया है । (वेदान्त सार ३) 
ब्लूमफील्ड का मत 


हल 


पाइचात्य विहान्‌ ब्लूमफील्ड का तो वहां तक कहना है कि नास्तिक बुद्धवाद को 
मिलाकर हिन्दू दर्णन का कोई ऐसा महत्वपूर्ण रूप नहीं है मिसका मूल रूप उपनियदों में निहित 


नहों।रे 
मेक्समूलर का मत 


प्राचीन उपनियदों में वेदान्त दर्शन की पृष्ठभूमि खोजते हुए म॑क्समूलर का विचार 
है कि थंकर वेदान्तिकविचारों या उनके अंकुरों को प्रत्येक स्थिति में प्राचीन उपनिपदों में 
सोजने में सफल हुए हैं ।* 
डायसन का मत 

पाइचात्य बिद्यन्‌ लयसन मैबसमूलर के मत के ही से ू 
परवर्ती येदान्त की आधार भूमि वेदान्त सूत्र को औपनिपद सिद्धान्त का ही सूद्म संग्रह कहा 
है ।। 
६. शादासनारब्यक्म्‌, प्रयोदश अध्याय; आनस्दाश्रम संस्छुत ग्रस्थावलि, १६६२। 
२. ह. >े, 2 ७//#6 : ]घ)7.5 गरा,0500/9, ए० : ।, 9, 26 


३ वीदाट 50 उधाएकशतवा। लिया) हा विग्तेय प०ए209॥ पलालाठ्ये० पते) 


गितपप्रे्ते, ध्यांदी 50 70760 गा घाट एफ/भांगरीजप, ([तरार वात 6ा0 
0४ पता: ७.७0. फ. 0१ 

४... यदि : ५१,0१7 5 ा.050]49, ७. 9 

४ अवगत ठ050ण्् ता एएफपरहाव७05, » ६. 


रे ् 


१०८ ० भईतवेदान्त 


प्रो० जे ० एस० मेरे सजो का मत 


प्रौ० फैली का कथन है हि सर्दि शिय के फमिक लियारं था प्राचीनतमर एवं 


महन्यपूर्ण प्रगन्‍त बा है, जो छानियरों में पद किया गया है। इस प्रहार से मिड ने भा उप 
निधदों को बेदास्त सियास्तों की प्रातीसतम पृर्भ्षगि के हे। भें शी रवीवार दिया है। 


प्रो० गफ़ यंग मत 

गफ मगोदिय की सिनार 2 हि उानियद दर्शन है सर्वातिमहान्‌ शशरशाग शगर या 
दाफरासाय है ।* गज कयूने है हि रयये श्र की शिक्षा उपनिषद्‌ दर्शन हो ही गाभाविक 
एवं उचित ब्यारया है | 

उपिनिदिष्ट उद्धरमों से यह रपए्द गा सेशात्त होता है हि प्राचीन एस अर्वनीन 
सभी आलोचक विदानू छानियदों को मेरारा दणंस की पृदशू 
यहां महू कदना उसयुवत्त होगा हि इयलियारों में मेलेय शाहूद सेदास्स के मी मूल दोन नई 
उपलब्ध होये वरन्‌ रापानुत, बहुल भे, मध्य और निम्श कं के दाय्नि विचारों मे बीज भी 
उनमें देगे जा सको हैं। इस प्रधथाल कारण यहों है कि छक्‍ानाद किसी एक मिद्धाला के 
प्रशिषादय सन्प सही है. परन्तु जैसा हि प्रो? दान गुप्प भी सानों है. थंहराचाय॑ ऊा दार्स- 
निके दरदिणेज प्राभीन उानिषदों के सिद्ठारों के प्रतिधियित्त में सत्यतित्र सकल हुमा है। 
वैसे तो, जहाँ उपनिपरदों में विभिन्‍न दसेत पद्धतियों के मूल बीज सोजने की बाल ह यहां सह 
महना असंगत ने होगा हि उनमें केयव रामासुग एवं बल्वभादि क्षाचार्यों हि थे दानिक 
गिद्धास्तों के बीज ही नटी उपरब्ध होते, साति जैसा कि रानाएँ शादि पिद्वानों से यपने साज 
पूर्ण अध्ययन के अन्तर्गत राप्ट किया है, बौद्ध, सोल्य, योग, न्याय वैशगेविक, मीमाँसा एव 
धैवदर्शन के बीज भी उपनिपदों मे मिलते हूँ । गदा हुमारा अभिषप्राथ छानियदों में भददेस वेदान्त 
के बीजदंन मात्र से है। इस दिशा में यह देखने का प्रयत्त हिया जायेगा कि उतनियदों में 
अई्ठित वेदान्त के बहा, आत्मा, ईएवर, जीव जगप्‌ एवं मुक्ति आदि से सम्बन्पित सिद्धान्तों की 
आधार भूमि फित रुप में उपलब्ध होती 


उपनिपद्‌ ओर वहा सम्बन्धी विवेचन 


परवर्ती अद्वत-प्रासाद का आधार ब्रह्म और जगत के बीच भेद दष्टि का अभाव एवं 
एकमान्न ब्रह्म की सत्यता स्त्रीकार करना है । कठोपनिपद्‌ के उयत विचार को स्पष्ट करते हुए 
कहा है कि जो इस जगत्‌ में भेद देखता है वह जन्म-मरण के बन्धन से मुक्त नहीं होता परस्तु 
अद्वंत विद्या से बुद्धि के संस्कृत होने पर ही द्वत दृष्टि का विनाश सम्भव है ।" इसके अतिरिवत 
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४ क० उ०२॥१।११.। 


न्द्ख्ण 2ए द० 


भद्टतवाद का अध्यवेस्थित इतिहास एछ १०६९ 


छान्‍्दोग्य उपनिपद्‌ में इ्वेतकेतु और उनके पिता आरुणि के सम्बाद में भी ब्रह्म एवं तामरूपा- 
त्मक जगत्‌ की एकरूपता का स्पष्ट विचार मिलता है। जब द्वादश वर्ष के पश्चात्‌ श्वेतकेतु 
विद्या अध्ययन करके अपने पिता आरुणि के पास पहुंचे तो वह बड़े गवित एवं सन्तुष्ठ थे और 
अपने आपको विद्वान समर रहे थे। पिता आरुणि ने श्वेतकेतु से पूछा कि क्या तुमने अपने गुरु 
से वह शिक्षा प्राप्त करली है जिसके प्राप्त कर लेने पर अश्रुतश्रुत, अचिन्तित, चिन्तित एवं 
अज्ञात ज्ञात हो जाता हैं। पिता के उक्त वचनों को सुनकर ब्वेतकेतु ने अपती अज्ञानता स्वी 
कार की और पिता से अपनी जिज्ञासा प्रकट की | तब पिता की आरुणि ने श्वेतकेतु को सम- 
भाते हुए कहा कि एक मृतृपिण्ड का ज्ञान होने पर सारे मृण्मय पदार्थों का ज्ञान हो जाता है 
सुवर्ण पिण्ड का ज्ञान होने पर सुवर्ण जन्य कुण्डलादि विकारों का ज्ञान हो जाता है एवं जिस 
प्रकार निहिस्ने का ज्ञान होते पर सारे लोह निर्मित पदार्थों का ज्ञान हो जाता है क्योंकि मृत्तिका 
सुवर्ण एवं लौह के विभिन्‍न विकार नाम मात्र के तथा वाचारम्भण मात्र हैं।' इसी प्रकार जगत्‌ 
की सत्ता ब्रह्म से पृथक नहीं है सारा जगत्‌ ब्रह्म का ही रूप है। यही विचार बृह॒दारण्यक 
उपनिपद्‌ में भी मिलता है।* वृहृदारण्यक उपनिपद्‌ में याज्ञवल्क्य अपनी पत्नी मैत्रेयी से कहते 
हैं कि ब्राह्मणत्व, क्षत्रियत्व, समस्त लोक, सहख्र देवता, समस्त भूत और यह सव आत्मा का 
ही स्वरूप है।* इसके अतिरिवत तैत्तिरीय उंपनिपद्‌ में ब्रह्म की जो परिभाषा मिलती है वह 
“भी पूर्णतया अद्वत मत की ही समर्थंक है। तेत्तिरीय उपनिषद्‌ के अन्तर्गत वरुण अपने पुत्र भृगु 
से ब्रह्म के स्वरूप की ओर संकेत करते हुए कहते हैं कि जिससे समस्त भूत उत्पन्न होते हैं, 
जिसमें उत्पत्त होकर जीवित रहते हैं और मृत्यु होने पर जिप्तमें प्रवेश करते हैं उसी को जानने 
की इच्छा करो वही ब्रह्म है।* तैत्तिरीय उपनिपद्‌ के उक्त उद्धरण में अद्वेंत वेदान्तसम्मत 
ब्रह्म की अधिष्ठानता के पूर्ण लक्षण मिलते हैं । अधिष्ठानवाद के अनुसार ब्रह्म अधिप्ठान है और 
जगत्‌ अध्यास | जगतृ्‌ रूप अध्यास ब्रह्म रूप अधिष्ठान में अविद्या से उत्तत्त होता है और 
अविद्या निवृत्ति होने पर अध्यास भी नष्ट हो जाता है । कठोपनिषद में अश्वत्थ वृक्ष के माध्यम 
से ब्रह्म के स्वरूप का वर्णन करते हुए कहा है कि यह्‌ सनातन अश्वत्थ वृक्ष उध्व॑ मूल एवं अवाक्‌- 
शाख है। वही शुद्ध, शुभश्र ब्रह्म एवं अमृतरूप है। समस्त लोक उसी में आश्रित हैं। उस ब्रह्म के 
अतिरिवत कुछ भी नहीं है। यहां अश्वत्थ वृक्ष से संसार रूप वृक्ष का संकेत किया गया है और 
ब्रह्म से उसके मूल का ।" यहां भी ब्रह्म के अहँत एवं अधिष्ठान रूप का चित्रण स्पष्ट ही है। 
उपयु बत विवेचन के अतिरिवत उपनिषदों में ब्रह्म के स्वरूप का निर्देश अनेक रूपों में 
मिलता है। यहां उनमें से कतिपय विश्विष्ट स्वरूपों का उल्लेख किया जायेगा । 


१--सत्‌ एवं असत्‌ रूप में ब्रह्म का चित्रण 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के अन्तर्गत ब्रह्म का वर्णन सत्‌ एवं असत्‌ दोनों रूपों में क्रिया. . 





छा० उ० ६।१२-७। 
बु० उ० २।४।६-६। 
बही ४१२।६। 

कठोपनिपद्‌ २३३११ 


यदस्य संसारवृक्षस्प मूल तदेवशुक्र शुभ्न॑ शुद्ध ज्योतिष्मच्च॑त्तत्यात्म ज्योति: स्वभाव॑ तदेव 
ब्रह्म सर्वमहत्वाप्‌ ॥ शा० भा० क० उ० २॥३१। 


रह हुए दे द० 


११० ० थट्ठ त वेदान्त 
गया है ।' 


२-जजद्य का चित्‌ रूप में वर्णन 
ब्रह्म का चिद विधेयण उसकी ज्ञान एपं प्रद्ाशमंसता का बोतक है। द्राग्म ज्ञान एवं 
प्रकाश झूप है। इसी लिये बहदारण्पक में ब्रह्म को ज्योवियाज्योति: कहा गया है। बददा- 
रप्यक में हो एक स्थल पर परम सत्य को सत्‌, चित्‌ एवं आनन्द से पूण कहा है । 
(थृ० 3० २।४॥१२) 


३--आनर्द झाप में किया गया ब्रह्म वर्णन 
आनन्दवादी अत दर्शन में ब्रह्म को भानन्द स्वरूप कहां गया है। छात्दोंग्रोपतियद 
में ब्रह्म वोव की ध्विति को आनन्द का ही रूप कहा है। (छा० 5० ७२३) 


--देशातीत ब्रह्म का वर्णन 

उपनिपदों में ब्रह्म को देशादि की सीमा से क्षतीत कहा गया है। माजवरुता गार्गी को 
ब्रह्म का स्वरूप बतलाते हुए कहते हैँ कि--हे गार्गी, जिसमें सर ओत-प्रोत हैं, बह अय्िनाणी 
है, वह न स्थूल है, न सूक्ष्म है, न छोटा हैन बड़ा है, न बह लोहित है, ने बह संसार जीव की 
तरह स्वेह वाला है। वह आवरण रहित, तम रहित, वायु रहित, स्वाद रहित, गनन्‍्च रहित, 
नेत्र रहित, श्ोत्र रहित, वाणी रहित, मत रहित, तेज रहित, प्राण रहित, मुख रदित, 
परिणाम रहित, अन्तर रहित, तथा वाह्य रहित है। न बह कृश लाता है और न कोर्ट उसको 
खाता है।* इस प्रकार उक्त विवेचन में ब्रह्म का देशातीत रूप स्पप्ट रूप से वणित हुआ है । 


५-कालातीत ब्रह्म का वर्णन 

जिम प्रकार क्रि ब्रह्म देशातीत है उधी प्रकार कालातीत भी है । वह॒दारण्यक में ब्रह्म को 
भूत एवं भविष्यत्‌ काल का स्व्रामी" तथा र्वेताइवतर उपनियद्‌ में तिकालातीत कहा है ।* 
६--कार्य-कारणावस्था से अतीत ब्रह्म का वर्णन 


वृहदारण्यक उपनिपद्‌ में ब्रह्म को अक्षर कहना उसकी कार्य-क्रारणावस्था का 
निपेध करना है। क्योंकि जो अक्षर है उसमें परिवर्तन सम्भव नहीं होता। उक्त विचार को 
ही स्पष्ट करते हुए वृहृदारण्यक (४।४२०) में याजवल्क्प जनक से कहते हैं कि यह ब्रह्म 
अप्रमेथ, एवं ध्रुव है। इस प्रकार उपनिपदों के अन्तगंत कार्य-कारणावस्था से अतीत ब्रह्म का 
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अद्वेतवाद का अव्यवस्थित इतिंहास छ १११ 
वर्णन भी उपलब्ध होता है । 


७>--पूर्ण सत्य के रूप में ब्रह्म वर्णन 

उपनिपदों के अच्तगंत ब्रह्म का वर्णन पूर्ण सत्य के रूप में भी मिलता है। बृहदराण्यक 
उपनिपद्‌ में स्पष्ट रूप से कहा है कि ब्रह्म के अतिरिक्त कोई दूसरी सत्ता नहीं है ।९ वृहदराण्यक 
में ही एक स्थल पर यह भी कहा गया है कि आत्मा के दर्शत, श्रवण एवं ज्ञान से समग्र जगत्‌ 


का ही ज्ञान हो जाता है।' इस प्रकार औपनिषद दर्शन के अनुसार ब्रह्म अद्धत एवं पूर्ण 
सत्ता है । 


८--ईश्वर रूप में ब्रह्म वर्णन 

परवर्ती वेदान्त के अन्तर्गत माया शवित विशिष्ट ब्रह्म की ईश्वर संज्ञा है श्वेताइवतर 
उपनिषद्‌ में भी परमेश्वर को मायी कहा है ।* कौपीतकी उपनिषद्‌ में ईश्वर के सम्बन्ध में 
कहा गया है कि वह न साधु कर्मो से महान्‌ बनता है और न असाधु कर्मों से हीत बनता है। 
वही जिसकी उन्नति चाहता है उसे साधु कर्म करने की प्रेरणा देता हैं और जिसकी अवनति 
चाहता है उसे असाधु कर्म करने की प्रेरणा देता है। वही लोकपाललोकाधिपति एवं सर्वेश है। 
इसी प्रकार उपनिषदों में अनेक स्थलों पर ब्रह्म] का ईईवर रूप में वर्णन मिलता है।* 


६- स्रष्टा रूप में ब्रह्म वर्णन 


सुत्रकार वार्रायण ने 'जन्माद्स्थ यत: (१।११) सूचर के अन्तर्गत ब्रह्म को जगत्‌ 
की उत्पत्ति, स्थिति एवं प्रलय का कारण कहा है। परचर्ती वेदान्ती वादरायण का उक्त विचार 
अपने मूल रूप में हमें सर्व प्रथम तैत्तिरीय उयनिपद्‌ के अन्त्गंत मिलता है ।+ तैत्तिरीय उप- 
निषद्‌ में ब्रह्म के ख्रष्टा रूप का वर्णन करते हुए वरुण ने अपने पुत्र भूगु से कहा है कि जिससे 
समस्त भूत उत्पन्न होते हैं, जिससे उत्पन्न होकर जीवित रहते हैं और अन्त में जिसमें प्रवेश 
कर जाते हैं उसे जानने की इच्छा करो, वही ब्रह्म है। इस प्रकार उपनिपदों में ब्रह्म का ख्रष्ठा 
रूप भी प्राप्त होता है । 
१०-रक्षक रूप में ब्रह्म वर्णन 

बृह्दारण्यक उपनियद्‌ के अन्तर्गत याज्ञवल्क्य ने आत्मा को ईश्वर का रूप दिया है 
और उन्होंने कहा है कि वह आत्मा ही सबका ईइवर है। वही सब भूतों का अधिपति एवं 
पालक है | इसके अतिरिक्त याज्ञवल्क्य ने आत्मा की तुलना सेतु से की है क्योंकि जगत्‌ का 
रक्षक आत्मा ही सेतु की तरह सब को पार लगाने वाला है। वही लोकों की रक्षा के लिये 


« नतुतदुद्वितीयमस्तिततोइत्यद्‌ विभकत यत्‌ पश्येत्‌, वृ०3० '४॥३२३।॥ 
वु० उ० २४४ तथा देखिए मु० उ० १११३। 
इवे० उ०*४१०। 


कौपीतकी उपतिपद्‌ ३८ तथा देखिए ईशावास्योपनिपद्‌ १ छा० उ० ४१५॥२,४ 
* चबृ० 3० ४४२२ । 


न्ट्‌ छा >0 ८० 


पर, तैं०उ3० ३॥१॥ 


११२ ए अ््नवेदान्त 


उतको धारण करता है।? इस प्रकार उपनिपद्‌ दर्ष॑त में ब्रह्म एवं आत्मा के रक्षक का वर्णन 
भी त्यप्ट रूप से मिलता है। 


१उपनियदों में ब्रह्म के नियनन्‍्ता रूप का वर्णन 


उपनिपदों में परमात्मा का नियन्‍्ता रूप भी मिलता है। बृहदारण्यक्र उपतियद्‌ में एक 
स्थल पर गौतम के प्रश्न का उत्तर देते हुए याज्ञवल्क्य कहते हैं कि जो पृथ्वी के वम्प्तर 
और बाहर, ऊपर और नीचे स्थित है, जिसको पृथिंदी नहीं जानती है और जो पृथिवी को 
जानता है, जिसका पृथिवी द्वरीर है, जो पृथिवी के बाहर व भीतर रह कर पथिवी का झामत 
करता है, जो अविनाज्ञी एवं निविकार है ओर जो तुम्हारा और सव का आत्मा है, वह्दी हे 
गौतम, अन्तर्यामी है।* दसी प्रक्रार माण्डक्योपनिपद्‌ः नृर्भिहपूर्वतापिन्युपनियद्र व नसिहों 


सतायिन्युपनियद्‌* रामोत्तरताविन्युपदिषद्‌, ब्रह्मोपनिपद्‌ * में भी ब्रह्म के अन्तर्यामी रू 
का वर्णन मिलता है। ॥ 


उपतनिपदों में ब्रह्म के नकारात्मक रूप का वर्णन 
उपनियददों के अन्तर्गत प्रह्म का नकारात्मक रूप से भी वर्णन किया गया है । वृहदा: 
रप्यक उपतियद्‌ के अन्तर्गत याज्वल्क्य ते पांच स्थलों पर थात्मा एवं ब्रह्म के बन्नेयत्व की 
ओर संकेत किया है ।* ब्रह्म के नाक्ारात्मक रुप का वर्णन करते हुए वृह्दारण्यक्ञ के अन्तर्गत 
एक स्थल पर यानवत्क्य कहते हैं 
/'**'साएप नेति नेत्वात्म अ्यूद्यो न हि गद्यतेज्जीयों न हि ज्ीबनेठसंगों न हि. सज्यते 
मित्तों न व्यथते ने रिप्यति विज्ञानारमरे केन विजयानीयात » अर्थात्‌ वह आत्मा 'निति-तेति' 
गब्द करके वन्राह्म है। वह बआात्ना वच्मीर्य, अस्नंग एवं अबद्ध है। क्योंकि न वह जीरमभ- हो सकता 
किसी में आसक्त है और न उसको कोई पीड़ा दे सकता है तथा न वह हते हो सकता है | 
से यानवल्क्य कहते हैँ कि हे मैत्रे 4, उस ज्ञानस्वरूप आत्मा को कोई किस के हारा 
न सकता है| वृह्दारप्यक के उपर्युक्त अंश में प्रयुक्त “असित:' शब्द के विद्वानों ने एकाधिक 
ये किये हैं। यहां इस सम्बन्ध में डाक्टर दास ग॒प्त के मत के सम्बन्ध में विचार करना उपयुक्त 
होगा। 
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१. एप सर्वद्वर एप मूताधिपतिरेष भूतपाल एपसेतु विधरण एपां लोकानामसंभेदाय 
वृह्दारण्यक उपनिषद्‌ ४॥४२२॥ 

न बे० उछ० २३॥३।१2। 

३. माण्ड्क्योयनियद्‌-६। 

४. चूृ्विहपूर्व तापिन्युपतिपद्‌ ४।१॥॥ 

५. नृथिद्योत्तरतापिन्युपनियद १। 

६. रामोत्तसतापिन्युपनिपद १ 

७. ब्रह्मोपतिपद १॥ 

हा 0 उ० दादा, डाडारर, ४५१४, ३॥६२६, २३६ | 

&8 चू० छ० ४५॥१५। 


अद्वैतवाद का अव्यवस्थित॑ इतिहास ०७ ११३ 


डा० दास गुप्त का मत और उसकी आलोचना 


डाक्टर दास गुप्त ने 'असितः' का अर्थ करते हुए कहा है कि वह आत्मा खड़ग के 
आघात से आहत नहीं हो सकता ।' डायसन ने 'असितः: का अर्थ ४०६ ४८६४८:९० अर्थात्‌ 
कवद्ध किया है।* डावटर दास गुप्त ते डायसन, मैवसमूलर और विद्वान्‌ रोर के मत की आलो- 
चता करते हुए कहा है कि इत विद्वानों ने वृहदारणष्यक के उपयुक्त अंदर की भ्रान्तिपूर्ण व्याख्या 
की है | उक्त विद्वानों के मत की आलोचना करते हुए डा० दासगुप्त का विचार है कि डायसन, 
मंक्समूलर और रोर ने 'असित:” की व्याख्या विशेषण अथवा कृदन्त शब्द मान कर की है। 
डा० दास गुप्त के मतानुसार 'असित:' की विशेषण अथवा कृदन्‍्त शब्द मानकर की गई व्याख्या 
अप्रामाणिक है। डा० दास गुप्त के मतानुसार 'असित:” असि शब्द का अपादान कारक का 
रूप है । मेरे विचार से डाक्टर दास ग्रुप्त का असित: को अपादान कारक का 
रूप मानना उचित नहीं प्रतीत होता क्योंकि अपादान कारक का व्यवहार पृथक्‌करण 
के अर्थ में होता है। इसके विपरीत डा० दास गुप्त ने 'असितो न व्यथते” का थर्थ करते 
समय असितः को अपादान कारक ने मानकर करणकारक माना है | जैत्ता कि ऊपर 
भी कहा जा चुका है, डा० दास गुप्त ने अप्वितों न व्यथते' का अर्थ किया है--छ७ 
ढक्पा0 8 99 8 50०:० ०60 ४6 ४७०7० ,, ,...अर्थात्‌ वह आत्मा खड़्ग के 
बाषात से आहत नहीं हो सकता । इस प्रकार 'असितः' को अपादान स्वीकार कर लेने 
पर उससे करण ,कारक का अर्थ निकालना, भेरे विचार से अत्यन्त अनुचित प्रतीत 
होता है। अतः मैक्समूलर आदि विद्वानों द्वारा स्वीकृत 'असित:' का अवद्ध अर्थ ही 
समीचीन कहा जायेगा। इस मत के समर्थन में यह तर्क भी दिया जा सकता है कि 
जिस प्रसंग में असितः का प्रयोग हुआ है वहां असित: से पूर्व अगृद्य, अशीर्य एवं असंग शब्द 
का नव्यर्थ बोध्य है। अतः असित: में भी असि को पृथक्‌ शब्द के रूप में न ग्रहण करके नव्यर्थ 
बोच्य अवद्ध कर्थ लेना ही संगत होगा। जैसा कि वृहदारण्यक के उपयुक्त स्थल (बृ० उ० 
४५१४) में भी कहा गया है, नेति-नेति के द्वारा उपनिपदों में अनेक स्थलों पर आत्मा एवं 
ब्रह्म के विचार का निरूपण नकारात्मक रूप से ही किया गया है। नेति नेति से आत्मा अथवा 
ब्रह्म के अवर्ण्य होने का अभिप्राय है । याज्ञवल्क्य ने ब्रह्म का नकारात्मक रूप ही से वर्णन करते 
हुए कहा है कि ब्रह्म अक्षर, अस्थूल, अनणु, अहृस्व, अदीघे, अलोहित, अस्नेह, अच्छाय, अतम, 
अवायु, अनाकाश, असंग, अरम, अगन्ध, बचक्षुप्क, अश्नोत्र, अवाकू, अमन, अतेजस्क, अप्राण, 
अमुस, धमान्र, अनन्तर तथा अवाह्य है ।* याज्ञवल्वय द्वारा प्रतिपादित ब्रह्म के उक्त नकारा- 





१... नी द्याण अ्यीटा 9५ व शा0-९ णी पा 5छणपे, ७.४ 226 00: वचन 
वाडत एश65० 9७, ४०). 4, 9. 44, 45, 

२. डायसन, फिलासफी आफ उपनिपदस, पृ० १४७। (मैय्समूलर ने भी डायसन के समान 
ही असितः का आर्य अबद्ध ही किया है--मैवसगुल्तर के मत के लिये देखिए--सेकिद ब्र॒क्स 
आफ दी ईमस्‍्ट, भाग १५, पृ० १८५) हे 
जज ड़ स्जतेलाए पाल कीफाएद रा #हं, व इचछ०ाते, 75 (एव: वि्वीया 
6509, ४०. 4, ७, +5 (॥.)४). 

४. बु० उ० ८२४, ४४२२, ३।९।२६, २।३२॥६॥ 
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११४ ८ अद्वेतवेदान्त 


त्मक रूप के प्रतिपादन में भी नेति नेति' वाली शैली की ही पृष्ठभूमि है। पश्चिमी विद्वान 
हिलेबां और एकहार्ट ने तेति तेति के सम्बन्ध में एक विलक्षण मत प्रस्तुत किया है। यहां इस 
मत के सम्बन्ध में विवेचन करना उपयुक्त होगा। 
निति नेति' के सम्बन्ध में हिलेब्रां और एकहार्ट का मत और उम्रकी आलोचना 

हिलेब्रां ने 'नेति नेति' में 'न' का अर्थ निपेध् परक न स्वीकार करके स्वीकृति परक माता 
है ।* इसी प्रकार पश्चिपरी विद्वान्‌ एकहार्ट भी 'न' का अर्थ निपेव परक न ग्रहण दारके स्त्रीकृति 
परक मानते हैं। एकहार्ट ने 'नेति नेति' की व्याख्या करते हुए कहा है कि 'ब्रह्म नहीं है, ऐसा 
नहीं है, वरन्‌ वह (त्रह्म है) (न इति न, इति) इस्र प्रकार एकहार्ट ने मकारद्य के द्वारा निषेध 
का भी निपेध माना है ।* 

पश्चिमी विद्वानों का उपर्युबत्त मत भारतीय अध्येताओं के लिए एक नवीन मत तो है 
परन्तु उचित नहीं । 'नेति नेति' की व्याख्या करते हुए वृहदा रण्यक उपनिपद्‌ में कहा है-- * 

नेति नेति' |नद्य तस्मादिति नेति, अन्यत्‌ परिमस्ति' अर्थात्‌ 'नेति नेति' से बढ़कर 
परमात्मा का उपदेश दूसरा नहीं है। इस स्थल पर सपप्ट ही नेति के अच्तर्यत्त प्रयुक्त नकार का 
अर्थ निषेध परक है । वादरायण ने भी 'प्रकृततावत्वं हिप्रतिपेषति ततो ब्रवीति च भूयः” (ब्र० 
सू० ३।२।२२) के अन्तर्गत यही कहा है कि 'नेति नेति' इत्यादि श्रुति प्रकृत में प्रधानतया 
उपन्यस्त ब्रह्म के मूर्त और भमूर्त दोनों रूपों का ही निपेथ करती है । शंकराचार्य ने भी बादरा- 
यण के उवत सूत्र पर भाष्य करते हुए स्पप्ट रूप से कहा है कि 'नेति नेति' श्रुति ब्रह्म के रूप 
प्रपंच का प्रतिपेष करती है भोर ब्रह्म को शेप रखती है। 

प्रकरण एवं विपय समन्वथ की दृष्टि से हिलेब्रां एवं एकहार्ट की 'नेति नेति' की व्यास्या 
ऊपर निरददिप्ट की गई उपनिपद्वर्तिनी एवं वादरायण और शंकराचार्य कृत व्याख्या की 
अपेक्षा हेय एवं अनुचित प्रतीत होती है । 
उपनिषदों में आत्मा का स्वरूप 


ऋग्वेद में एक ओर आत्मा का प्रयोग जगत्‌ के मूल तत्त्व के लिये किया गया था और 
दूसरी ओर मनुष्य के प्राणवायु के अं में ५ उपनिपदों में ब्रह्म और आत्मा शब्दों का प्रयोग 
प्रायः समान अर्थ में मिलता है ।६ उपनिपदों में यह भी स्पष्ट कर दिया गया है कि पुरुप और 
आदित्य में रहने वाला ब्रह्म एक ही है ।९ - 


उपनिषदों में आत्मा के भेदों (विभिन्‍न स्व॒रूपों) का मिरूपण 
छात्दोग्योपनिपद्‌ के एक प्रसंग के आधार पर आत्मा के निम्नलिखित तीन रूप मिलते 


ल्ज+++++-+-त++__0ततत 
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न्ःख 


द्वजीउद «0 


ऊतै० उ० रा८ तथा देखिए छा० उ० ३।१३।७, 
५३१२; मु० उ० २११० । 


अदह्दतवाद का अव्यवस्थित इतिहास ० ११५ 


हैँ ( १) भारीरिक आत्मा (२) जीवात्मा (३) सर्वोच्च आत्मा या परमात्मा । 
गारीरिक आत्मा के सम्बन्ध में उपदेश करते हुए प्रजापति--इन्द्र तथा विरोचन से 
कह रहे हैं कि अन्य पुरुष के नेत्र में पुरुष का दर्शन आत्मा का ही स्वरूप है और यह आत्मा 
अमर तथा बनय है। उक्त विपय के सम्बन्ध में जब इन्द्र तथा विरोचन प्रजापति से पूछते हैं 
कि भगवन्‌ जल और दर्पण में दिखाई पड़ने वाली वस्तु क्या है तो प्रजापति बही उत्तर देते हूँ 
कि बह आत्मा ही सव में दिखाई पड़ता है।* आत्मा के दूसरे रूप जीवात्मा के सम्बन्ध में 
दिक्षा देते हुए प्रजापति कहते हैं कि स्वप्न में जो आनन्द का अनुभव करते हुए विचरण करता 
है, वह भात्मा ही है। धात्मा के इस स्वरूप का शरीर से कोई सम्वन्ध नहीं है। आत्मा के एक 
तीसरे स्वरूप का निरूपण करते हुए प्रजापति इन्द्र और विरोचन से कहते हैं कि यह जीव युप्त 
रहता हुआ आनन्द की ऐसी ऊंची स्थिति को प्राप्त कर लेता है कि उसे किसी स्वापूनिक विचार 
का ज्ञान नहीं होता ।* बात्मा का यही सर्वोक्ष्र॒ रूप है । 
इसके अतिरिक्त उपनिपदों में आत्मा के अन्य पांच रूप और मिलते हैं। यह पांच 
रूप हैं--(१) अन्तमय आत्मा (२) प्राणमय आत्मा (३) मनोमय आत्मा (४) विज्ञानमब 
आत्मा (५) अनन्द्रमय आत्मा । 
उपनियदों में माया का स्वकृप --मायावाद का सिद्धान्त अद्वेत वेदान्त का मूलभूत 
सिद्धान्त है। विना माया के ब्रह्म की सिद्धि असम्भव ही कही जायेगी। यहां यह उल्लेख करना 
उपयुवत होगा कि उपनिपदों में प्राप्त माया सम्बन्धी विचार परवर्ती मायावाद ( झाँकर मायावाद ) 
की विचारधारा से भिन्‍न है। परन्तु इतना तो नि:स्ंकोच स्वीकार किया जायेगा कि उपनिपदों 
में परवर्ती मायावाद की पृष्ठभूमि अवश्य मिलती है। प्राचीन उपनिपदों में माया छत्द का प्रयोग 
दो बार हुआ है--एक बार प्रब्नोपनिपद्‌ (११६१) में ओर एक बार बृहदारण्यकोपनिपद्‌ 
(२॥५॥१६) में। प्रय्नोपनियद्‌ में माया सब्द का प्रयोग आचार की कुटिलता के लिए किया गया 
है । बुहदारण्यक उपनिपद में रहस्थम्री गवित के अर्य में माया शब्द का प्रयोग हुआ है । 
प्राचीन उपनिषदों के उपयसत माया अब्द के प्रयोग के अतिरिक्त उत्तरकालिक उप- 
निपयदों में भी इस मब्द का प्रयोग मिलता है। घ्वेताश्वतर उपनिषद में माया को प्रकृति एवं 
परमेश्यर की मायी कहा है इसके अतिरिकत भी उत्त रका लिक उपनिपदों में माया शब्द का 
प्रयोग अनेक स्थलों पर मिलता है । 
उपनिपद्ों में मुक्त फा सिद्धान्त--मुक्ति सम्बन्धी बिचार का पृप्ठाथार कौपनिषद 
इर्भन में भी पूर्ण रत से मिलता है : मुण्दक उपनियद्‌ में कहा है कि जो उस परब्रद्म को जानता 
है बह ब्रद्धाराय हो जाता है । मुबत पुरुय का लक्षण बतलाने हाए छान्दोग्योपनिषद्‌ में कहा है कि 


जिस प्रकार ए्फरफ्लाश यो जल रा नहीं करता उसी प्रह्मार आत्मज्ानी को परापकर्म 


जार 278:॥ नहीं 
 आांद द्रा ह्‌ 





११६ पे अऔ्वतवेदान्त 


लगता ।* मुक्त पुरुग का वर्णन करते हुए बूहदारग्याश उय्निषर में कड्ा गया है हि जैसे सर्व 
जब अगनी निर्जीव त्वचा को त्याग देवा तो बद जिसी यामी के झार पट़ो रसी है उसे समय 
सर्द न उसकी रक्षा का बत्त करता है और ने उसे किर ग्दण झरना चाहता है। इसी प्ररर 
ज्ञानी का शरीर सर्प की त्यागी हु त्वचा वी सरहद जीते जी भी नि हीदित पड़ा रहना है धर्वात्‌ 
जानी उससे असमयद्ध रहता है। इसी लिये ज्ञानी पुरण घरीर रहित कौर मरण धर्म रहित होता 
है ।* मेरे विचार में परवर्ती वेदान्त सम्मस गीवन्मुतित सम्पस्धी विचार की पृ स्ठयू मि वृहदारायह 


के उपयु वत विचार में मिलती है। क्षत: बंद नि.संगेच सदा जा साझा है कि परवर्ती कईते 
दर्शन में मुवित के जिस स्वरूप की विवेचया की गई हे उसकी मूल रापदेया उपनियद्‌ दर्स॑न में 
उपनब्ध होती है । 
सुत्र साहित्य और श्रद्वंतबाद 

अईतवाद का प्रमुख आधार महू बादरासण का ब्रद्ममृत्र है। ब्रद्यामत्र के अस्त 
ब्रह्म शब्द का प्रयोग चार जगह हआ है।' चारों धब्द का प्रयोग परमात्मा के अर्थ 
में ही हुआ है। अद्वेतवाददर्भत की प्राणप्रतिप्ठाकर्ती माया का संदेल बापमुत्र में केबल एक 
स्थान पर हुआ है और वह “माया मात्रन्तु कार्ून्येनानलिव्ययततस्वर्पत्वातू' (ब्र० सूत्र ३१३) 
सूत्र के अन्तगंत हुआ है। उतत सूत्र में माया शब्द का प्रयोग स्वास्तिक प्रपंच के मिथ्यात्व के 
लिए किया गया है । इसके अतिरिक्त 'तदनत्यत्वमारम्भण धब्दादिस्य:' (त्र० नू० २१११४) 
सूत्र के अन्तगंत सू तकार ते जागतिक प्रश॑च की सत्यता का स्पष्ट निरेच किया है। ब्रह्मसूत्र के 
प्रथम सूत्र--अथातोब्रह्म जिज्ञासा--में भी सूभकार के दर्गत का प्रमुत लय ब्रह्मगान ही वत- 
लाया गया है। यद्यपि बहासू तर के सुत्रों की रचना सिद्धान्तवद्ध नहीं है तथापि उससें अह्देतवाद 
को पृष्ठभूमि का पर्याप्त आधार मिलता है। 

ब्रह्मसूतर के अतिरिक्त शाण्विल्य सूत्र आदिसृत्रों में भी अद्देतिक विचारधारा के सोत 
मिलते हैं, परस्तु न्यून रूप में ही । 





पुराण साहित्य श्लौर श्रद्वेतवाद 


यद्यपि कालनिर्णय आदि की दृष्टि से पुराणों की प्रामाणिकता संशयत्रस्त है, परन्तु 
वहीं-कहीं तो पुराणों को वेदों से भी प्राचीन वतलाया गया है ।+ अद्वतवादी शंकराचार्य ने भी 
आज ीमं>म-मर लीन कक पक मम 
१. सथापुष्करपलाश आपोनरिलप्यन्त एवमेनं विदि पाप॑ कर्म ने दिलप्यते | छा० उ० 
४।१४॥३ । 
२. बृ० उ० ४४७ । 


रे: अथातोत्रह्मजिनासा (ब्र० सृ० १११), ब्रह्ेण जैमिनिरूपस्थासादिस्यः (४४५), 
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२. प्राणं सर्वशास्त्राणां प्रथम ब्रह्म 


गास्मृतम्‌--अनन्तरं च वक॒ज्रेम्यों वेदास्तस्थ विभिगंताः 
(अग्तिपुराण ५।३ 


'३ वष्ठादशपुराण दर्पण, पृ० ११ से उद्धृत) 


अद्वेतवाद का अव्यवस्थित इतिहास छ ११७ 


प्राणों की प्रामाणिकृता को स्वीकार किया है। पुराण भारतवर्ष के प्राचीन धर्म एवं दर्शन के 
अद्भूत संग्रह रूप हैं। भारतीय दर्शन के विविध सिद्धास्तों का व्यवस्थित नहीं तो विस्तृत विवे- 
चत प्राणों सें अवश्य मिलता है। यहां पुराणों के अद्वत्ततत्त्व सम्बन्धी विचार सूत्रों के सम्बन्ध 
में विवेचन किया जायेगा। 

विष्णु पुराण के अन्तर्गत परमात्मा के वासुदेव नास की चरित्तार्थता बतलाते हुए कहा 
है कि यह सर्वेच्न स्थित है और सब कुछ इसी में स्थित है, इसीलिए इसे दासुदेव कहते हैं ।* यह 
तत्व पूर्णतया शुद्ध है, क्योंकि इसमें हेयांश किचित्‌ भी नहीं है (१ परम तत्त्व सम्बन्धी उक्त 
संकेतों में इहा के सर्वव्यापकत्व और उसकी शाइवतता का स्पष्ट निरूपण मिलता है। विष्णु- 
पुराण के अन्तर्गत विष्णु की सर्वव्यापकता एवं अद्दैदता का संकेत करते हुए एक स्थल पर कहा 
है कि जगत्‌ के अनेक रूप विष्णु के ही विकार रूप हैं।'* विष्णु पुराण के अन्तर्गत विष्णु को 
माया का उल्लेख भी मिलता है। मोहिदी रूप धारी भगवान्‌ विष्णु अपनी माया के द्वारा 
दानवों को मोहित करके उनसे कमण्डलु लेकर देवताओं को दे देते हैं।* दिष्णु पुराण के अन्त- 
गंत एक स्थल पर विष्णु के मायामोह उत्पन्न करने का वर्णन भी मिलता है ।५ 

शिव पुराण का शिवाह्वत वाद दो प्रत्तिद्ध ही है। शिव पुराण की कैलाशसंहिता में 
शिव का वर्णन परव॒ह्म के रूप में सिलता है। इसी लिए शिव पुराण का दाह निक सिद्धान्त शिवा- 
हत कहलाता है ।* शिव पुराण की रुद्र संहिता के द्वितीय अध्याय के अन्तर्गत परमार्थसत्व का 
विवेचन करते समय जीव और ब्रह्म की अद्देद्ता का निरुपण करते हुए कहा है कि सर्वोच्च 
सत्य जिससे क्ि मुक्ति की प्राप्ति होती है शुद्ध चिद्‌ रूप है और उस चिदुरूपता की स्थिति 
में जीव गौर ब्रह्म में कोई भेद नहीं होता । जीव और त्रह्म के इस ऐक्य का प्रतिपादन अह्दैत 
वेदात्त में विस्तार से सम्पत्व हुआ है। अज्ञान के सम्बन्ध में शिव पुराण में कहा गया है कि वह 
तो बुद्धि भेद का ही फल है। भ्ज्ञान की कोई स्वतंत्र तत्ता नहीं है।* परमात्मा रूप शिव के 
बतिरिक्‍त जगत्‌ के दर्शन का मूल शिव पुराण में अऋान्ति दतलाई गयी है ।* शिव पुराण में 
कारण और काये के भेद को भी अवास्तविक कहा गया है। इस प्रकार झितर पुराण के अन्तगगंत 
ऐसे अनेक ल्‍्वल मिलते हैं जहां अद्वैद तत्त्व का स्पप्ट विवेचन मिलता है। 

पीतद्भागवत पुराण का महत्व तो 'विद्यावर्ता झागजते परीक्षा' से स्पष्ट ही है। 
प्लीमद्भागवत के प्रयम श्लोक में ही अद्वेतदाद का विचार सूत्र वर्तमान है। इस इलोक में परम 








सत्य का दर्यन किया गया है। क्रीधराचाय॑ ने इस इलोक में प्रयुक्त पर राब्द का अर परमेश्वर 


विष्णु पुराण १२१२ । 

हेयाभावाच्च निर्मेलम्‌ू--विष्यु पुराण शरा१३। 
« विष्णु पुराण शरा३२ 

यही, ६।६०६॥ 

बही, ३६७-४१। 


कूदे हद हे दुण 4० द७ 


छिद्र पुराण राश२३। 


बशानं थे मतेभेयो नास्व्पम्यच्चद्य पमः। शियप राण 
बश्ञान थे मतनदा नास्त्यन्यच्चद्रयं पुद-। शियप्‌ राण ४३८८ 
रे 


टी 


परान्त नानारररूपो ऊड्आा डा “कु दर पड शरुरस्भदा: स्ल्ल्ज् प्रा 
» भान्त्पो नानाररूशोह भासते घ॑ क्तरस्सदा--शिए पुर 


! 
+# 
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किया है। इसी इलोक में परमेश्वर के अधिप्ठान रूप का भी संकेत उपलब्ध है ।३ इस पुराण 
में प्रायः सभी प्रमुख दर्शन पद्धतियों के सूत्र मिलते हैं। अद्वेत वेदान्त के ब्रह्म आदि तत्वों के 
सम्बन्ध में भी श्रीमद्भागवत में अतेक स्थलों पर विवेचन किया गया है। श्रीमद्भागवत में 
परमेश्वर के ब्रह्म, परमात्मा और भगवान्‌ नाम दिये गये हैं। परन्तु वस्तुत: परमेश्वरकी श्रीमदु- 
भागवत में अरूप एवं चिदात्मा कहा है ।' परमात्मा अपनी माया शक्ति द्वारा ही जगत्‌ का 
ब्रष्टा है। माया के अस्तित्व के सम्बन्ध में श्रीमद्भागवत में स्पष्ट रूप से कहा गया है कि अहम 
के बिना माया की सत्ता सम्भव नहीं, परत्तु उसकी सत्ता की प्रतीति ब्रह्म में सम्भव नहीं है।' 
श्रीमद्भागवत में जगत्‌ के ख्रष्टा परमात्मा को आनन्द एवं अव्यक्त रूप तथा चित्‌ एवं अविंत्‌ 
शक्ति से सम्पन्न बतलाया गया है।* इस प्रकार श्रीमद्भागवत में जद्गैतवाद सिद्धान्त सम्बन्धी 
विचारों का निरूपण स्थान-स्थान पर उपलब्ध होता है। 
मार्कण्डेय पुराण के अन्तर्गत अद्वेत वेदान्त के समान ही ज्ञान का महत्व प्रदर्शित किया 
गया है। मार्कण्डेय पुराण के अनुसार ज्ञान द्वारा अज्ञान की निवृत्ति को ही योग कहा है। 
जिसका फल एक ओर तो मुक्ति एवं ब्रह्मक्य है और दूसरी ओर प्राकृत गुणों के साथ अनैक्य 
का भाव है। जीव एवं ब्रह्म के ऐक्य के सम्बन्ध में माकेण्डेय पुराण में एक स्थल पर कहा है कि 
जिस प्रकार जल में फेंका गया जल एकता को प्राप्त होता है, उसी प्रकार योगी भी पूर्णता की 
स्थिति में एकता को अश्राप्त होकर ब्रह्महप हो जाता है।+ माकेण्डेय पुराण के उक्त विचार 
अद्देत के प्रमुख विचार सुतरों के अत्यन्त समान हैं । 
वारदीय पुराण में तो नारायण का हो सर्वोच्च सत्य के रूप में वर्णण किया गया है । 
नारायण ही स्वयं स्रष्टा, ब्रह्मा, लोकरक्षक, विष्णु एवं संहारकर्ता रुद्र का रूप प्रहण करते 
हैं।* नारदीय पुराण में सर्वोच्च सत्य को महाविष्णु भो कहा है। महाविष्णु या नारायग 
अपनी शवित के द्वारा संसार की सृष्टि करते हैं। नारायण की यह शवित सत्‌ एवं असत्‌ तथा 
विद्या एवं अविद्या दोनों प्रकार की है ।* वारायण और उनकी झक्ति का उक्त विचार भद्वेत 
दर्शन की प्रमुख विचारधारा के बहुत कुछ समीप है। शक्ति के सम्बन्ध में नारदीय पूराण में 
कहा गया है कि जिस प्रकार उष्णता अग्नि में व्याप्त होती है उसी प्रकार परमेश्वर की शवित 
भी परमेश्वर से कभी पृथक्‌ नहीं हो सकती ।< नारदीय पुराण में ईश्वर प्र(प्ति के दो साधन वत- 
लाये हैं एक ज्ञान और दुसरा कर्म | ज्ञान का विकास नारदीय पुराण में दो प्रकार से बतलाया 
गया है--एक श्रुति ग्रन्‍्यों के अध्ययन से और दूसरे विवेक के हारा ।* 





१. श्रीमद्भागवत प्रथम अध्याय, प्रथम स्कन्च, प्रथम इलोक | तथा देखिये श्रीधरी टीका । 
२. श्रीमद्भागवत १३॥३०। 

३. वही, २।६।३३। 

४. वही, ७॥३॥३४। 

५. मार्केण्डेय पुराण ३१६। १, ४०-४१। 

६. नारदीय पुराण १३।४। 

७. वही, १॥३।९॥ 

८. चही, १३।१३। 

& 


« वही, १३॥४,५। 


; अद्वैतवाद का अव्यवस्थित इतिहास पर ११६ 


कम पुराण में सर्वोच्च सत्ता को विष्णु न कहकर महेदवर कहा गया है। कूम पुराण 
के अनुसार महेश्वर को अव्यक्त चतुब्यु हू, सनातन, अनन्त, अप्रमेय, नियन्‍्ता एवं सर्वतोमुख 
वबतलाया गया ।* अव्यक्त रूप सनातन ईइवर से ही सर्वप्रथम मन की उत्पत्ति होती है। 
वायु पुराण में सर्वोच्च सत्य का वर्गन ब्रह्म, प्रधान, प्रकृति, प्रसूति, आत्मा, गुह, चक्षुप 
क्षेत्र, भमृत, अक्षर, शुक्र, तय, सत्य एवं अति प्रकाश आदि रूपों में किया गया गया है। वायु 
पुराण में ब्रह्म को सर्वोच्च सत्य सूक्ष्म अनन्त, आनन्दमय, सर्वव्यापी, कूठस्थ, स्वयंप्रकाश एवं 
चिद्रूप कहा है। वायु पुराण के अनुसार परमात्मा सर्वात्मा एवं भूतात्मा है। इस प्रकार ब्रह्म 
समस्त संसार में व्याप्त एवं सर्वोच्च है।' मोक्ष के उपाय के सम्बन्ध में चर्चा करते हुए वायु पुराण 
में कहा गया है कि सत्‌ एवं असत्‌ कर्मों का त्याग ही मोक्ष का हेतु हैं। जो पूर्णतया शुद्ध एवं 
पापरहित है वही परब्र्म का ज्ञान प्राप्त कर सकता है। बह्मयातुभव के सम्बन्ध में वायु पुराण में 
बतलाया गया है कि समाधि के द्वारा उस वास्तविक ज्ञान की प्राप्ति होती है जिसकी स्थिति में 
साधक ब्रह्मानन्द का अनुभव करता है ।* इस प्रकार वायु पुराण के उक्त विचार अद्वैतवाद की 
विचारधारा के लिये उपयुक्त विचार-सृत्र प्रदान करते हैं । 
स्कन्द पुराण का अद्टीत-विवेचन की दृष्टि से अत्यन्त महत्त्व है। स्कन्द प्राण की 
ब्रह्म गीता के अन्तर्गत ब्रह्म, ईश्वर, जीव, माया, जगत्‌ एवं कार्य कारणबाद आदि के सम्बन्ध 
में अहत दृष्टि से विचार किया गया है। स्कन्द पुराण में क्षिव को ही परमात्मा एवं परब्रह्म 
का रूप दिया गया है। यह जझिव रूप परमात्मा भोक्‍ता, भोग्य एवं भोग से विलक्षण है। 
यही सदाशिव एवं अह्वत सत्य है ।। स्कन्द पुराण के अनुसार ईश्वर जीव अज्ञान एवं दृश्य 
जगत्‌ की सत्तायें ब्रह्म से भिन्‍न न होकर ब्रह्म ही हैं ।* यहां तक कि व्यावहारिक सत्तारूप 
अज्ञान को भी स्कन्द पुराण में ब्रह्म रूप ही माना गया है ॥५ इस प्रकार स्कन्द पुराण में अद्वेत 
सिद्धान्त का बहुत कुछ व्यवस्थित विवेचन मिलता है। 
गरुड़ पुराण में शिव का ही ब्रह्म रुप में वर्णन किया गया है। गरुड़ पुराण का शिव 
सर्वव्यापी सर्वज्ञ एवं सर्वशवित्मान्‌ है। गरुड़ पुराण में शिव का परब्रह्म रूप से वर्णन 
मिलता है ।” गणड़ पुराण के अनुसार अविद्यावन्धन से भुवित प्राप्ति करने का उपाय ज्ञान 
है। ज्ञान द्वारा मुक्ति प्राप्ति का गरुड़ पुराण का उक्त विचार अद्व॑तवेदान्त का प्रमुख 
विचार है । 
ब्रह्म पुराण के अन्तगंत अद्विति द्वारा की गयी कृष्ण की एक स्तुति में उन्हें सनातन 


१. माहेदवरः परो व्यवतृस्चतुव्यू हू: सनातन:। अनन्तश्धाप्रमेयद नियनन्‍्ता सर्वतोगुग:॥ 
गुम पुराण ४, ५। 

वायु पुराण १४३, ६-८, १३*१४ | 

बही, (७७७ । 

बढ़ी, १०, ८६, १८॥५, १४७ । 

५. ब्रा्गीसा २१७, १८, ३।॥१६, १७, ४१-४३, ६१, १४॥ १७, १०॥३५, ३६ 
पही, ५११० | 

यही, ५॥८५. ८६। 

४. मध््ट पुराण ८४88६ ॥। 


ग्ष्धू के >छ 
मी 


कली 
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क्‍ डर. के आतिजि ते शंनार में सम की 5 गयना का शाइंण 
भूतात्मा एवं सर्वात्मा कहा गया है । हलके अधिजिया संसार में समस्त की भावना का झाइण 
परमेश्चर को माया को बससाया गया हो वी हसी रेप घट अववान की माया रेद्वारा 
पुझणों 


प 
मूल सवीयार कहना जदेस दर्लन हि टी समान 


$ ब्च टोन गया उर 


| 2 पराण मे उन्‍्यर्यंत साया गो इसने था 










ब्रह्मबवर्त पुराण के भरायगंय ह्य री दी स्वतति सर्द ४ गप में बदित तिया गया दी । 
ब्रह्मा बैबत पुराण के अनुसार भगवान एवं भरत मे झ | भगय से रपय हटने है हि मे भगाए 
का प्राण हूं और भक्त मेरे प्राण है । इससा | संत, दे भी कया है हि मे भरनों की 
सता करने के लिये सदा उसे सतीय रिथिस रहना है विशाय है भजसार मपित ईर्स 
जीवन में सुलभ बतलाई गयी है। जीवन मुनित न्‍ प पे उपराए में कहा गया है 


कि जो आस्तरिए एवं बाह्य हीवि से हरि का स्मरण यरता है गेट इसीड 
कारना है ।६ 

आग्लेय पुराण में तो राप्द शय मे ही ह४ई- 
पुराण दे; अनुसार चिन्‌ एवं बष्म के योग के ऐैसय का साख 
ही ब्रद्वा गग रंग दिया गया है। हित पुराण के भम सार ग्र. 


पद्द ब्रह्म । विद्या भी दो प्रकार की है ताक प्रा विद्या : सारा वियया। परा विद्या 





7 हा ] 
ब्रह्म सम्बन्धिनी है और अपरा पिया सेद-मैदाग के शान से सम्दर्धित है । झब कीच परमास्मा 
के साथ पूर्ण ऐक्य को प्राप्त हो जाता है सो उसे कह शिक्ष प्रलय गहने है। इस प्रयनर झख्ि 
पुराण के अन्तर्गत अद्वतवाद सिद्धान्त के अत्यन्त स्पप्ट बीज मिलमे ह्। 
पद्मपुराण में एक स्तल पर भगवान्‌ घंकर का बर्णनत परमेदनर के भाप में हिया गया 
है। इस स्थल्न पर परमेश्तर दंकर को सरण्य, धाप्वत एवं घाह्या गठ्ा गया है। इसी प्रसंग में 
विष्णु आदि की उत्तत्ति भी मामिक बवलाई गयी है ।* परदुमबुराण में आत्मा के अधिनाशित्व 


का भी वर्णन मिलता है।१४ सके अतिरिका पद मपुराण में ब्द्मज्ञानियों की भी चर्चा मिलती है।'* 


चामन पुराण में एक स्थल पर जब बामन भगवान्‌ की रलुत्ति की गयी है तो उनके 
माधिक स्वरूप का निरूपण किया गया है । एसी स्थल पर भगवान्‌ की माया का भी बर्णन है।।* 





ब्रह्मपुराण २०३१६ 
वही, ३०२।११ 
यदेतेपुरुपा वद्धा मायया भगवंस्तव | बरह्मपुराण २०३।१५। 
ब्रह्मवेवतंप्राण ६।५२। 
५. वही, ६॥४७। 
६... जि 3 ; * छाज्ञतार ते [श्तावा ए॥050999, ४०). ॥, 9. 065. 
(8])7ल्‍8 ?प59फह स्०घ४०, 0/8]८प 2956). 
७. अच्ति पुराण ११११, ५। 
८. वही, १।१।१५, १७। 
६. पद्मपुराण १४५॥१७६, १।४५।१७८५। 
१०. वही, १४४५॥१७९। 
११. वही, ३२१२३ । 
१९. वामनपुराण ३०-२४, २५, २६, २६। 


न व्याए हू 


अद्वेतवाद का अव्यवस्थित इतिहास ० १२१ 


अद्ठैत वेदान्त के माया सम्बन्धी विचार का उल्लेख ब्रह्माण्ड पुराण में भी किया गया है 
ब्रह्माण्ड पुराण में माया का प्रयोग अनाचारसूचक अथे में किया गया है ।१ 

देवी भागवत में शवित को परत्रह्म स्वरूपिणी कहा गया है | देवी भागवत्त के अन्त- 
गंत ब्रह्मा जी के यह पूछने पर कि शक्ति और वैदिक ब्रह्म में क्या भेद है, देवी स्वयं कहती है 
कि मुभगें और बहा में कोई भेद नहीं है। मतिविश्रम के कारण मनुष्यों को भेद की प्रतीति 
होती है।* देवी भागवत में अद्वितीय ब्रह्म को नित्य एवं सनातन कहा है । शक्ति और परब्रहा 
के सम्बन्ध को एक दृष्दान्त के द्वारा स्पष्ट करते हुए देवी भागवत में कहा है कि जो दर्पण और 
प्रतिविम्ब का सम्बन्ध है, वही सम्बन्ध ब्रह्म और शक्ति का है।* इस प्रकार देवी भागवत का 
शवित सम्बन्धी सिद्धान्त भी अद्वेतवाद का ही पोपक है। 

मत्स्य पुराण में एक स्थान पर देवता शंकर की स्तुति कर रहे हैं। देवताओं द्वारा 
की गई इस स्तुति में शंकर का स्वरूप अद्वत-परमात्मासम्वन्धी विचार के अत्यन्त सन्तिकट कहा 
जा सकता है। इस स्तुति-स्थल पर शंकर को विश्वात्मा विश्वश्रष्टा एवं विश्व को आवृत करके 
स्थित रहने वाला कहा गया है। अद्ठत वेदान्त सम्मत ब्रह्म के भी उक्त लक्षण ही विशेष रूप से 
बतलाये गये हैं। मत्स्य पुराण के अन्तर्गत औपनिपद ज्ञान का भी संकेत मिलता है। इसके 
अतिरिक्त इस पुराण में नारायण को ब्रह्म स्वरूप बतलाया गया है ।* 

ऊपर पुराणों के जिन विचार सूत्रों का उल्लेख किया गया है, उनमें अहवत वेदान्त की 
प्रधान विचार-बारा, अद्वतवाद की स्पष्ट पृष्ठभूमि मिलती है। 


श्रीमद्भगवद्गीता और अद्वैतवाद 


श्रीमद्भगवद्गीता में अद्वैत तत्व का निरूपण अनेक स्थलों पर किया गया है। ब्रह्म 
का वर्णन भी गीता के अन्तर्गत अनेक स्थलों पर मिलता है। 'यद्यपि यह सत्य है कि गीता में 
सर्वत्र ब्रह्म शब्द का प्रयोग आध्यात्मिक अर्थ में नहीं है परन्तु अनेक स्थलों पर ब्रह्म शब्द का 
प्रयोग आध्यात्मिक एवं अहंतपरक अर्थ में किया गया है। इस प्रकार गीता में जहां आध्यात्मिक 
एवं अद्वतपरक अर्थ में ब्रह्म शब्द का प्रयोग किया गया है वहां वह सर्वोच्च सत्य के रूप में ही 
वर्णित हुआ है। यहां यह कह देना उपयुक्त होगा कि गीता द्वारा प्रतिपादित सर्थोच्च सत्य निर्गण 
तत्व ही है, सगुण नहीं | गीता में परमात्मा को अनादि एवं निर्गुण होने के कारण ह्दी अव्यय 
कहा गया है । अनादि ब्रह्म को सत्‌ तथा असत्‌ से विलक्षण कहना भी उसके निर्गुण होने का 


ब्रह्माण्ड पुराण पूर्व भाग, अनुपंगपाद १६॥१०५। 

देवीभागवत ३॥६॥२। 

एफमेवा द्वितीयं व॑ ब्रह्मनित्यंसनातनम्‌, देवी भागवत ३।६।४। 
' देवीभागवत ३।६५। 

मत्स्य पुराण १६६।२१।॥ 

वही, १६६४, १६६॥२१। 

तस्मातसबंगतं ब्रह्म' गीता ३३१५, ४२४, ४३१, ५६, ५।६१६, ७४२९१, ८॥३, पा ₹ 
१०११२, १३।३०, १४४, १३।१२, १०॥५०।) 
८. गीता १३।३१। 
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१२५२ ० अद्वतवेदाच्त 


ही प्रमाण है। माया परमात्मा ज्ञान की बाधिका है । गीता में स्पष्ट कहा है कि योग माया 
के आवृत होने के कारण परमात्मा साधारणतया लोगों के लिये नहीं प्रकट होता । यही नहीं, 
गीता में ईश्वर की माया के अमोत्यादक रूप का वर्णन भी मिलता है ।* गीता में माया का 
वर्णन ईश्वर की शक्ति के रूप में किया गया है। | 

भाया शक्ति विशिष्ट ब्रह्म ईश्वर है और जीव ईश्वर का ही अंश है। यहां अंश शब्द 
का अथे अंग, भाग एवं देश है ।* इस दृष्टि से गीता का जीव और ईश्वर का सिद्धान्त भी अद्दैतवाद 
का ही समर्थक है। जहां तक जगत्‌ की उत्पत्ति का प्रइन है, परमेश्वर माया शवित के द्वारा 
जगत का कारण है ।* परमात्मा से पृथक जगत्‌ के मिथ्यात्व का संकेत भी गीता में स्पष्ट रूप 
से उपलब्ध होता है। सप्तम अध्याय में कृष्ण अर्जुन से कहते हैं कि मेरे अतिरिक्त जगत्‌ का 
कारण और कुछ नहीं है। यह जगत्‌ मुझ में उसी प्रकार स्थित है, जिस प्रकार कि सूत्र में 
मणियां अनुस्यृत रहती हैं ।* वैसे तो, गीता में कर्मंयोग, मक्तियोग एवं ज्ञानयोग के रूप में तीन 
प्रकार के योग का वर्णन मिलता है, परन्तु इनमें सर्वाधिक महत्व ज्ञानयोग का ही है। इसी लिये 
भारत, जिज्ञासु, अर्थार्थी एवं ज्ञानी, इन चार प्रकार के भवतों में ज्ञानी को ही भगवान्‌ का अत्य- 
धिक् प्रिय बतलाया गया है |" इस प्रकार गीता में परम तत्त्व को ज्ञान रूप, ज्ञेय एवं ज्ञानगम्य 
सिद्ध किया गया है ।* मोक्ष के स्वरूप का निरूपण करते हुए गीता में कहा गया है कि जिसने 
इन्द्रिय मत और वुद्धि को वश में कर लिया है, जो ईश्वर का मनन करने के कारण संन्यात्ी हो 
गया है और जो इच्छा, भय एवं क्रोध से रहित है, वही मुक्त कहलाता है। आत्म द्रष्टा के 
सम्बन्ध में बतलाते हुए गीता में एक स्थल पर कहा गया है कि जो विनाशशील सर्व भृतों में 
अविनाशी परमेश्वर को समान रूप से स्थित देखता है, वही वस्तुतः तत्वद्रष्टा है ।९ ब्रह्मज्ञानी 
का लक्षण भी गीता में निर्दिष्ट है । जो पिय वस्तु को प्राप्त करके प्रसन्‍त नहीं होता और अप्रिय 
वस्तु को प्राप्त कर दुखी नहीं होता ऐसी स्थिर बुद्धि वाला एवं मोहरहित पुरुष बरह्याज्ञानी एवं 
त्रह्मस्वरूप में स्थित रहता है । भुमुक्षुओं की कर्म व्यवस्था के सम्बन्ध में गीता में यह विचार 
स्पष्ट रूप से मिलता है कि मोक्ष के अभिलाषी जन फलकामना को त्याग कर परमात्मभाव से 
अनेक प्रकार की यज्ञादि क्रियाओं को करते हैं (* इसके अतिरिक्त मुक्ति प्राप्ति का उपाय 
बतलाते हुए गीता में यह भी कहा गया है कि मुमुक्षु को संसार के समस्त धर्मों का त्याग करके 
एक मात्र परमात्मा की ही शरण ग्रहण करनी चाहिए। ऐसे पुरुष को मुक्त करने का वचन 
स्वयं कृष्ण ने अर्जुत को दिया है ।*" जहां तक ज्ञात द्वारा मुकित प्राप्ति का प्रश्न है, गीता में 





वहीं, १३१२, ७४२५, १५।६१। 

अविद्याकृतोपाधिपरिच्छिनन एकदेश अंशइच कल्पितो यत: ।दा० भा० गीता १५।७। 
गीता १४३ । 

वही, ७।७। 

चही, १३।१७१ 

ज्ञान ज्ञेयं ज्ञानगम्यं हृदिसचेस्थ विष्ठितम्‌ | गीता १३॥ १७। 

गीता १३॥२७। 

वही, ५॥२० । 

वही, १७।२५॥ 

वही, १८।६६ । 
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१२४ ए अद्वेतवेदान्त 


शक्त्यह्वैतवाद मत में जीव और शिव के ऐक्य एवं मुक्ति का विचार 

बह्वैतवेदान्व सिद्धान्त के अन्तगंत जीव एवं ब्रह्म की सत्ता पृथक्‌ न होकर दोनों में 
ऐक्ध भाव है। यही सिद्धान्त शांकर वेदान्त में 'जीवो ब्रह्म॑द नापरः' के विचार द्वारा प्रस्फु- 
टित हुआ है। इसी प्रकार तन्त्रदर्शन में भी जीव और परमात्मा शिव का विवेचन अद्वेत- 
वेदाध्त जैसा ही है। कुलार्णव तन्त्र में स्पष्ट कहा है कि जीव शिव एवं शिव जीव का रूप है। 
वह जीव केवल शिव ही है ।* इस प्रकार तन्त्र दर्शन में भी अद्वैतवेदाल्त की तरह जीव और 
परमात्मा के ऐक्य को स्वीकार किया गया है।' जीव और आत्मा के ऐक्य को ही योगियों वे 
योग कहा है ।र 

जिस प्रकार कि अद्गेत वेदान्त दर्शन के अन्तरग॑त ब्रह्मज्ञान को मुक्ति का रूप कहा है 
उसी प्रकार तस्त्र के अन्तर्गंत भी ज्ञान से ही मुक्ति की व्यवस्था बतलाई गई है ।* यह ज्ञान 
प्रकृति और परमात्मा शिव की एकता का ज्ञान है। मुमुक्षु के लिए यह ज्ञान परम अपेक्षित 
है ।* शक्तिरूपिणी प्रकृति को परमात्मा शिव से पृथक देखना अज्ञानता है। जेसा कि इस 
प्रकरण के आरम्भ में ही कहा जा चुका है, शक्ति के अभाव में परमात्मा शिव सामर्थ्य हीन 
है।* अतः शिव एवं शबित के ऐक्य का प्रतिपादन ही शक्त्यद्वैतवाद सिद्धान्त का प्रमुख 
विपय है । 

अतः उपयुंदत शक्‍्त्यद॑तवाद के अन्तर्गत परवर्ती वेदान्तिक अद्दैतवाद की स्पष्ट एवं 
विकसित पृष्ठभूमि मिलती है, यह कहता सवंधा समीचीन होगा। 


योगवासिष्ठ एवं अद्वेतवाद 

योगवासिष्ठ भारतीय दर्शन, धर्म एवं आचार शास्त्र का एक विद्ञालकाय ग्रस्थ है। 
इस ग्रन्थ में अद्वंतवाद एवं उतके पोपक अनेक सिद्धान्तों का विशद विवेचन मिलता है। यहां 
हम योगवासिष्ठ के कतिपय अद्वंतपरक सिद्धान्तों का विवेचन करेंगे ।९ 

योगधासिष्ठ में परमार्थ लत्य ब्रह्म पा स्वरूप-- ब्रह्म तत्व का विवेचन योगवासिष्ठ 
में बड़े विस्तार के साथ किया गया है। योगवासिष्ठकार ने ब्रह्म का विवेचन करते समय लिखा 
है कि ब्रह्म स्व प्रकार की शक्तियों से युक्त है । वह स्वंवस्तुमय है तथा उसकी सत्ता सर्वत्र 
विद्यमान है। इसके अतिरिक्त उपनिपदों की नेति नेति की शैली में, योगवासिष्ठ के अन्तर्गत 
ब्रह्म को अवर्णनीय भी सिद्ध किया गया है ।< योगवासिष्ठ वशेन के अनुसार एक मात्र ब्रह्म 





जीव: दिवः शिवों जीव: सजीवः केवल: शिव: ( कुलाणंव तनन्‍्त्र, ६२२) । 

49000 2६ मयात्र प्रतिपाद्यते । (गन्धवे तन्न्) (का कमेमोरेशन वाल्यूम, पृष्ठ € ६ 
उद्धत) । 3 

ऐक्यं जीवात्मनोराहुयोंग योगविशारदा: (कुलाणंब तनन्‍्त्र ६३० ) 

ज्ञानादेवविमुक्ति: स्यान्नान्यथावीरवन्दिते । (कुलाणंव तन्त्र १ १०५) 

मुमुक्ष॒श्चिन्तयेल्लीनां प्रकृति परमात्मनि । (गन्धर्व तन्त्र ) 

परोषि शक्तिरहितः शकक्‍त्या शक्‍्तो भवेद्य दि । 

सृप्टिस्थितिलयान्‌ कर्तुमशक्तः शक्‍्त एवहि ।! वामकेदवर तल्त्र 


(का कमेमोरेशन चाल्यूम, पृष्ठ ७ से उद्धृत) 


दी कद हट कण. हुए 2० 


छ 


- देखिए योगवासिष्ठ ६।१४।८। 
८. योगवासिष्ठ ५/७२॥४१ तथा देखिए श७२।४२, ५।७२॥४३ | 


भद्देतवाद का अव्यवस्थित इतिहास ध १२५ 


की ही भद्वेतात्मक सत्ता सिद्ध की गयी है। 
जीव का स्वरूप--योगवासिष्ठ दर्शन के अच्तगंत जीव की सत्ता स्वतन्त्र न होकर 
ब्रह्म में ही कल्पित है । योगवासिष्ठक्ार ने इस विपय को स्पप्ट करते हुए कहा है कि परबह्म 
में स्वतः ही इस प्रकार की कल्पना का उदय होता है कि में प्रकाश का एक केन्द्र हें ।" यहो 
केन्द्र जीव कहलाता है । काल्पनिक चन्द्र के समान वह जीव सत्य न होता हुआ भी सत्य प्रतीत 
होता है ।! जीव के वन्धन का मूल उसका संकल्प है। योगवासिष्ठकार का कथन है कि जिस 
प्रकार शंखलावद्ध सिंह विवद होता है उसी प्रकार जीव भी अपने ही संकल्पों द्वारा रचित 
विषयों की अग्नि में पड़कर विवश हो जाता है ।* जब जीव के यह वासनाजन्य संकल्प नष्ट हो 
जाते हैं तो वह शुद्ध श्रह्मरूप हो जाता है। 
योगवासिष्ठ फा पल्पेनावाद--जहां शांकर भद्वेतवाद में जगत्‌ के स्वरूप का विवेचन 
फरने के लिए भामावाद सिद्धान्त की अवतारणा की गई है, वहां पोगवासिप्ठ का प्रमुख सिद्धान्त 
फल्पनावीद है। कल्पनावाद के सिद्धान्त के अनुरूप समस्त जगत्‌ कल्पनामात्र है। जाग्रत, 
स्वप्न एवं सुपुप्ति काल का त्रिविध जगतू मन कै-मनत से ही निर्मित है । जिस प्रकार कि कुम्म 
कार घट का निर्माण करता है तथा उसे भग्न करता है उसी प्रकार मन ही रूप (विपय), जालोक 
(संवेदन), मनस्कार (मन का विचार) तत्ता (पदार्थ का त्तात्विक रुप) एवं काल और क्रिया 
सम्पन्न जगत्‌ का निर्माण तथा विनाश कर्ता है। जागतिक पदार्थों के अतिरिक्त देश और काल की 
सत्ता भी मानसिक वल्पना पर ही आधारित है। यही नहीं, देश भौर काल का परिमाण भी 
कत्पना पर ही जाश्रित है | इसलिए तो कभी-कणी व्यवित को मिमेष, कर सदृश और कल्प 
निमेष सदृण वतित होते दिखाई पड़ते हैं। यही कारण तो था कि हरिष्चन्द्र को एक रात्रि 
द्वादश वर्ष की हो गई थी ।९ 
पदार्थों का कल्पनामाप्र सिद्ध करते हुए योगवासिप्ठ में कहा नया है कि जिस प्रकार 
बालक को प्रेत न होते हुए भी प्रतीत होता है, उत्ती प्रकार पृथिन्यादि पदार्थ असत्‌ होते हुए 
सतत के समान प्रतीत होने हैं।” इस प्रकार जगत्‌ के भौतिक तत्वों को भी कल्पनामात्र सिद्ध 
फरते हुए बोगवासिष्ठ में कहा गया है कि भोतिक घब्द भौर थर्व दोनों ही पश्स्यंग के समान 
पूर्णतया असत्‌ हैं। जहां तक जगत के स्वृूल रूप से दर्शन की समस्या है, योगवारिप्टशार का 
तक है कि मानगिक देह ही चिएकाल की भावना के अम्यास के कारण भौतिक गरीर का रूप 
धारण करता एुधा प्रतीत होता है ।८६स प्रकार मानसिया कल्पना ही जदता का गप धारण 
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व्रह्ममत्रोक्त आवेय उनसे भिन्‍न हैं लथवा अभिन्‍नत | 

आवमरव्य--आदमर ध्य के नाम का उल्लेख ब्रह्म यूत्र के दो सूत्रों (त्र० सू० १।२।२६, 
2(४॥२०) तथा मीमांसा सूत्र (६५॥१६) में मिलता हू। आइमरथ्य के मत के अनुसार 
पर्सेद्वर वस्तुत: बननन्‍्त होने पर भी उपासक के ऊपर बअनुग्रद्न करने के लिये प्रादेश मात्र में 
आविन त होता है, क्योंकि सम्यूणंत: उसकी उपलब्धि नहीं की जा सकती। आइमस्थ्य का 
वैकल्पिक मत यह है कि हृदवादि उपलब्धि स्थानों वर्बात्‌ प्रदेशों में परमेदवर की उपलब्धि विश्वेप 
झूप से होने के कारण भी परमेब्वर को प्रादेश मात्र कहा जा सकता है। आावमरथ्य के मता- 
नुसार विन्नानात्मा तथा परमात्मा में परस्थर भेदाभद सम्बन्ध है। दांकराचार्य ने आइमरथ्य 
का उल्लेख करते हुए लिखा है 

आदमर्यस्थ तु यद्यपि जीवस्प परल्मादनन्यत्वमभिग्रेत तथापि प्रतिज्नासिद्धेरिति 

सापेक्षत्वाभिवानातु कार्य-कारणभाव: कियानपि अभिप्रेत इति मन्यते । 

(तब्र० सू०, भा० भा० १।४२२) 
उप्यकत कथन के अनुसार कआदमरथ्य के मत में यद्यपि जीव परमात्मा से अभिन्न 


है, तो भी प्रतिन्नासिद्धि से सांपेक्षत का अभिवान इससे यत॒किचित कार्यकारणभाव 
इप्ट ही है। आदमरथ्य के भेदाभेदवाद की पुष्टि परवर्ती काल में यादव प्रकाश ने भी की 
श्री ।ः 


काइथप--नन्यमृत्र में तो काइयप का उल्लेख नहीं है परन्तु झाण्डिल्य के भक्तिसूत्र 
(तामदवर्थपर्दा काव्यमपरत्वातू, २६) में शाण्डिल्य की चर्चा मिलती है। झाण्डिल्य के मता- 
नुसार काइयप भेदवादी थे तथा बादरायण अभेदवादी । 
गाण्डिल्य के भक्ति सूत्र के अतिरिक्त महाभारत (१३३१६।५६) में भी कास्यप 
का उल्लेख मिलता है । अभिनव गुप्त आचार्य ने भी नाट्यथासघ्त्र की टीका में एक काइ्यप का 
उल्लेख किया है | हृदबंगमा नामक ग्रन्थ में काववम तथा वरूचि प्रमुति के लक्षण क्षास्त्र का 
उत्लेख मिलता है । राजा नास्यदिव ने स्वनिमित सरस्वती हृदबालंकार नामक नादय शास्त्र 
की टीका में स्थान-स्थान पर काय्यप का उल्लेख किया है। इसके अतिरिक्त नास्यदेव की 
उक्त रचना में ही एक बहत्काइ्यप का उल्लेख भी प्राप्त होता है। चित्रबिद्ा में कुमल 
काध्यप की चर्चा भी कहीं-कहीं मिलती है । मेरे विचार से झाण्िल्य के भवित सूत्र में तचित 
काइ्यप उपर्युक्त काथ्यपों से भिन्न प्रतीत होते हैं । 
प्रवत ऋषियों के अतिरिवत जिन्होंने विभिन्‍न दार्शनिक विचारवाराकओं का प्रचार 
किया था उनमें बसित, देवल, गर्ग, जैगीपव्य, पराणर और भूगु के नाम विश्वेप रूप से उल्लि- 
खिल किये जा सकते हैं। इस दिग्दर्गन से केवल इतना कहा जा सकता है कि मतृहरि के 
पूर्ववर्ती प्राचीन महपियों एवं आचार्यो में भी वेदान्त दर्शन की यत्‌ क्रिचित्‌ धारणा वर्तमान 
थी | इस घारणा का आधार कोई सिद्धान्त विश्ेषन होकर व्यक्तिगत स्वतन्त्र अनुभूति मात्र 
था। कतः इन उपर्युवत प्राचीन सहपियों एवं आचारयों के दार्गनिक विचारों में अद्वत बंदान्त के 
अम्प्ट बीज ही देखे जा सकते हैं । 





१, अच्यूत, पुप्ठ ५, संबत्‌ १६६३ में प्रकाशित । 
२. देशिए, अच्युत, सृष्य ६-७ पद टिप्पर्ण 
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जीव को अविद्या कल्पित मानते हैं | सूत्रकार ने काशक्॒त्स्न के मत का उल्लेख करते हुए 
कहा है: काशक्ृत्स्त आचार्य मानते हैं कि अविद्या कल्यित भेद से ब्रह्म ही जीव रूप से स्थित 
है--अवस्थितेरिति काहह्ृत्स्त--- (व्र० सृ० १।४२२) शंकराचार्य ने आचार्य काशकृत्स्त के 
मत को श्रूति के अनुकूल कहा है ।* 
औड्लोमि---औड्लोमि का उल्लेख ब्रह्म सूत्र के अन्त्गंत तीत स्थानों पर किया गया 
है ।* आचार्य औडलोमि के मतानुसार भेद तथा अभेद अवस्थान्तर के अनुसार है। औडुलोभि 
के मत के अनुसार संसार दशा में जीव और ब्रह्म में भेद है, परन्तु मुक्ति दशा में अभेद है | 
वाचस्पति मिश्र ने भामती में औडुलोमि के मत का उल्लेख करते हुए लिखा है :--- 
“जीवों हि परमात्मवो5त्यन्त॑ भिन्‍न एवं सन्‌ देहेन्द्रियमनोवुद्ध्युपवानसम्पर्कातू मर्वेदा 
कलुपः, तस्य च ज्ञानध्यातादि साधनानुष्ठानात्‌ संप्रसन्‍्तस्य वेहेच््रियादिसंधाताते 
उत्क्रमिप्यतः परमात्मना ऐक्योपपते: इदमभेदेनोतक्रमणम्‌ । एतदुक्त मवति-भविष्य- 
न्तमभेदमुपादाय भेदकालेडपि अभेद उक्तः ।” (भामती ) 
उपर्युवत कथन के अनुसार जीव एवं ब्रह्म में मूलतः ऐक्य ही हैं। जब जीत ज्ञानादि 
साधनों के अनुष्ठान से देहादि के संघात से ऊपर उठ जाता है तो इस स्थिति में जीव और ब्रह्म 
का ऐक्य सिद्ध हो जाता है। इस प्रकार आगामी अभेद के आधार पर भेद काल में भी अभेद ही 
मानना चाहिए । औडुलोमि के भेदाभेद सिद्धान्त का उल्लेख करते हुए शंकर।चर्य ने कहा हैं-- 
भौडुलोमि पक्षे पुनः स्पष्टभेवावस्थास्तरापेक्षो भेदाभेदो गस्‍्येते 
(ब्र०्सू० शा० भा० १४२२) 
उपर्युक्त भेदाभेद सिद्धान्त के भतिरिवत आचाय॑ गौडलोमि का मत है कि जीवों के , 
चैतन्य रूप होने से चैतन्थरूप से अवस्थित मुक्त ब्रह्म में सर्वेजञत्व आदि शब्द व्यर्थ ही प्रयुक्त होते 
हैं ।* न्‍ 
ए्णजिनि--आचार्य कार्ष्णजिनि के नाम का उल्लेख ब्रह्मसूत्र (३।१।६) तथा 
मीमांसा सूत्र (४३।१७), दोनों में उपलब्ध होता है। कार्ष्णाजिनि के मत का उल्लेख व्यात्त 
देव ने अपने मत के समर्थन में तथा जैमिनि ने उनके मत का खण्डन करने के लिए किया है। 
इस प्रकार कार्ष्णाजिनि वेदान्त के ही आचाय॑ प्रतीत होते हैं। 
आजनेय---आचार्य आत्रेय का नामोल्लेख ब्रह्मसूत्र (३॥४४४) मीमांसा सूत्र (४॥३।१८, 
६॥१।२६) तथा महाभारत (१३॥१३७।३) में उपलब्ध होता है। आचाये आत्रेय का मत हैं 
कि यजमान को ही यज्ञ की अंगभूत उपासना का फल प्राप्त होता है, ऋत्विक्‌ को नहीं। 
ब्रह्मसूत्रकार ने निम्नोद्धृत सूत्र में आत्रेय के उक्त मत को ही उद्धृत किया है--स्वामितः 
फलश्रुते रित्यात्रेयः (ब्र० सू० ३॥४।४४) अतः आचेय के मतानुसार सारी उपासानाएँ यजमाति 
को करनी चाहिएं, न कि पुरोहित को ।। महाभारत (१३॥१३७।३ ) में आज्रेय का नाम निर्गुण 
ब्रह्म विद्या के उपदेष्टा के रूप में मिलता है। किन्तु निविचित रूप से यह कहना कठिन है कि 





१- तत्रकाशहृत्स्तीयं मत शुत्यनुसारीति गम्वते । ब्र० सु० ज्ञा० भा० शधा२२। 
२. ब्र० सू० शड२१, रेाड।४५, ४।४६। 
वही, ४।४।६॥ 


४. वेदान्तांक (कल्याण) पृ० ६३१ । 
तस्मात्‌ स्वामिन एवं फलवत्सूपासनेपु कत्‌ त्वमित्यात्रेय: । (ब्र० सू०, शां० भा० ३।४।४४)। 


तृतीय अध्याय 
अदुत्तवाद का व्यवस्थित इतिहास 


शंकराचार्य पूर्ववर्ती वेदान्ती आचाये और उनकी रचनाओं में अद्देतवाद के बीज 

हम जद्वेत वेदान्त-इर्शन का अव्यवस्यित इतिहास प्रस्तुत करते समय पिछले हा 
में कुछ वादरि प्रभूति प्राचीन ऋषियों एवं लाचारयों का उल्लेख कर चुके हैं। इस तस्वत्ते 
यहां केवल यही कथ्य है कि उक्त आचार्यों के यत्र-तत्र प्राप्त विचारों में किसी दा विक सिद्धान्त 
का पूर्ण विवेचन न मिलकर विभिन्‍न दर्क्षन पद्धतियों के बीज मात्र ही मिलते हैं। इन 0 
बाचार्यों के अतिरिक्त अद्गेतवाद के प्रस्थापक शंकराचार्य के पृरववर्ती कुछ अन्य आचार्य भी 
मिलते हैं जिचकी रचनाओं में अद्वेत वेदान्त की सूक्ष्म विचारदृष्टि का संकेत मिलता है। इस 
स्थल पर शंकराचार्य पूर्ववर्ती आचार्यो की व्यवस्थित दा निक विचारधारा का विवेचन किया 
जायेगा। है 

शंकराचाय॑ के पुर्ववर्ती अद्वेतवेदान्त के जो आचार्य मिलते हैं उनमें वोघायन, उपवर्ष, 
गुहदेव, कपर्दी या कपदिक, भारुचि, भत्‌ हरि, भत्‌ मित्र, ब्रह्मनन्दी या ब्रह्मानन्दी, टंक द्वविडा- 
चाये, ब्रह्मदत्त, भ्त्‌ प्रपंच, सुन्दर पाण्ड्य और गौड़पादाचार्य के नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय 
हैं। यहां इत आचार्यो की रचनाओं एवं दाशंनिक विचारधारा के सम्बन्ध में विवेचन किया 
जायेगा । 

वोधायत--वो धायन उपयु कत आचार्यों में सर्वाधिक प्राचीन थे। इनका काल लगभग 
प्रथम-द्वितीय शताब्दी माना जाता है। इन्होंने वादराबण के ब्रह्म सूत्र पर एक विस्तीण्ण वृत्ति 
लिखी थी । इस वृत्ति का उल्लेख डा० थीवो ने ब्रह्मयूत्र भाष्य की भूमिका के अन्तर्गत किया 
है । इसी वृत्ति का नाम कृतकोटि है ।* रामानुज का विशिष्टाईत सिद्धान्त और जैमिनि का 
मीमांसा दर्शन इसी वृत्ति पर जाधारित बतलाया जाता है।ईे परन्तु प्रसिद्ध जर्मन विद्वान्‌ 
जेकोबी का कहना है कि बोधायन ने मीमांसा सूत्र पर भीवृत्ति लिखी थी ।* यही वृत्ति जैमिनि 
के सीमांसा सूत्र का आधार रही होगी । 

उपवर्ष --यह्‌ कहा जाता है कि उपदर्ष ने ब्रह्मसत्र तथा मीमांसा सूत्र दोनों पर ही 
वृत्ति लिखी थी। उपवर्ष की चर्चा शावरभाष्य (मी० सू० १।१।५) तथा झांकर भाष्य 
(३।३।५३) में उपलब्ध होती है । 





१. 8.8.8. ए०, ऋडओाए, ७. 2, तथा देखिए---50///6॥/6/ : एल प्बलांप्रड४ ० 
जच्वेब्याब 3९०००/वापछु ६० डिवा43ए०793, ७. 9, 


२. देखिए त्रिवेन्द्रम से प्रकाशित 'प्रपंच हृदय, पृ० ३६। 
३. 29. 2/दबद्दा १2827 5 ०४040१5ए० १७ (प्रौए०तपटसं०्छ), 9. एएा!य, 
४. [०फ्रागन] ०4५6 4छाटा3०३7 एीमंव्यांथ 50८6६७9७-97], ७. 7. 


अद्देतवाद का व्यवस्थित इतिहास घर १३१ 


गुहदेव और कपदों--रामानुज के वेदार्थ संग्रह और श्रीनिवासदास की यतीन्द्रमत 
दीपिका में गुहदेव, कपर्दी और भाहचि का नाम वेदान्त के विद्वानों के रूप में मिलता है। प्रो० 
विधुधेखर भट्दाचार्य का मत है कि रामानुज ने ग्रुददेव और कपर्दी की गणना शिष्ट जनों में 
की है, इसलिए ये दोनों विद्वान्‌ विशिष्टाद्वैतवाद के समर्थक रहे होंगे ३ 

भारुचि--विज्ञानेदवर ने मिताक्षरा (१॥१८, २।१२४) और माधवाचाय ने पाराशर 
संहिता की टीका में भारुचि को धर्मशास्त्र का लेखक बतलाया है | सरस्वती विलास (पैरा- 
ग्राफ १३३) में भी धर्मशास्त्रकार भारुचि का उल्लेख मिलता है। इन्होंने विष्णुकृत धर्मसूत्र 
पर भी एक टीका लिखी थी । परन्तु यह कहना कठिन है कि वेदान्ती भारुचि तथा धर्मशास्त्र- 
कार भारुचि एक ही थे। यदि दोनों को एक ही मान लिया जाए तो इनका समय नवम शती के 
प्रथमारद्ध में माना जा सकता है ।* 

भत्‌ हरि---वौद्ध दर्शन के अनुयायी चीनी यात्री इत्सिंग, जिसने भारत की यात्रा 
सातवीं शताब्दी में की थी, का कथन है कि लगभग चालीस वर्ष पहले भारतवर्ष में भतृ हरि 
ताम के एक महान्‌ दैयाकरण की मृत्यु हुई थी।६ मैक्समूलर ने भी भतृ्‌ हरि का देहावसान 
सातवीं शताब्दी के पूर्वाद्ध का अन्त ही माना है। 

कुछ विद्वानों का विचार है कि भत्‌'हुरि बौद्ध थे। परन्तु अब अन्तःसाक्ष्य एवं बहिं: 
साक्ष्य के आधार पर इस मत का निराकरण हो चुका है और यह सिद्ध हो चुका है कि भर्त हरि 
वैदान्ती ही थे ।" काश्मीरी शैवदर्शव के लेखक सोमानन्द एवं उत्पल ने स्फोटवाद धिद्धान्त 
की आलोचना करते हुए भत्‌'हरि को उद्धृत किया है, तथा उन्हें अद्वेतवादी कहा है।“ आचार्य 
चित्सुख की तत्वप्रदीपिका के टीकाकार प्रत्यगूरूप ने भर्तृ हरि को ब्रह्मवित्‌ प्रकाण्ड कहा है! 
यामुनाचार्य के सिद्धिवय (पृ० ५) में भतृ हरि का उल्लेख वेदान्त के लेखकों के अन्तर्गत किया 
गया है। 

भत्‌ हरि की प्रसिद्ध रचना शब्द ब्रह्मवाद का प्रसिद्ध ग्रन्थ 'वावयपदीय” है । वाक्यपदीय 
का प्रमुख सिद्धान्त शब्दब्रह्मगाद अथवा शब्दाद्वैतवाद है। क्िसी-किसी आचार्य का मत यह 
भी है कि भत्‌ हरि के शब्दब्रह्मवाद का प्रधानतया अवलम्बन करके मण्डन मिश्र ने ब्रह्मसिद्धि 





- वेदा् संग्रह, पु० १५४। 

* यतीन्द्र मत दीपिका, पृ० २ (पूना संस्करण) । 

827 3538079 0 (्वप097॥१4 (7700वंघदां० ) * ? पार. 
* पाराशर संहिता, पृ० ५१० (वाम्बे, संस्कृत सिरीज संस्करण )। 


- 2.79. #द्ा8 : प्रांडा07ए ०१ 0]ब%6 ध्बड8, 7०, ॥, छ. 268; 29, 2/606- 
८/06/96 : 8870 58508 ० छ्चपत879०१०9, ७. 0४%, 


६. 22. 6. डंक्राब॥ शहद 807४००-- सना & फ्रागफाबतड एश:9६- 


एबतीए०, ॥9, छिपंगाब 8फन्चाए॑ क्‍घंज्न्ाह॥० (00्रागमला0ाब् तंग '५०एा८, 
77. 293-208, 


७. 4 ,/4.2, ॥/द०६८०६४ : ७०प१००४०१६, 9. 228. 


प. ी, खेदबदधए्व ऑफओंफउबा १6776 धाधंटोद---्रह्राफ््याबका 70६ & ऐफ्त- 
वीयंड, 9009 0:रव्आाग्रांझ ५७०, ]९०. । (940), 9. 3. 
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१३२ ए अद्वतवेदान्त 


तामक ग्रन्थ का निर्माण किया था ।! उत्पलाचाय॑ के गुरू काश्मीरीय शिवाद्वेत के प्रधावतम 
आचार्य सोमानच्दपाद ने अपने शिवदृष्टि नामक ग्रन्थ में भतु हरि के शब्दाहतवाद की विशेष 
समालोचना की है। इसके अतिरिक्त झान्तरक्षितकृत 'तत्व संग्रह', अविमुक्तात्माकृत इष्ट 
सिद्धि! तथा जयस्त छत "न्याय मंजरी' में भी शब्दाद्वेतवाद का उल्लेख मिलता है। उत्पल तथा 
सोमानन्द के वचनों से ज्ञात होता है कि भत्‌ हरि 'पश्यन्ती वाक्‌ को ही दब्दब्रह्मरूप मानते 
थे। इसके अतिरिक्त यह भी ज्ञात होता है कि इस मत में पश्यन्ती वाक्‌ ही परा वाक्‌ के रूप 
में वयवहृत होती थी। सूर्य नारायण शुक्ल ने भाव प्रदीप नामक अपनी वावय पदीय की टीका 
में परावाक्‌ को ही ब्रह्म कहा है। शुक्ल जी का उक्त विचार निम्न कथन में स्पष्ट है--- 

'शब्दब्रह्म वादिनस्तु (परावाक्‌ ) एवं क्षह्म तदेव अविद्यया नानारूपं भासते इति प्राहुः 

(भावप्रदीप, वाक्यपदी य, 'ब्रह्मकाण्ड, इलोक १३२) 

उपर्युवत वाक्य से ही यह भी प्रतीत होता है कि ब्रह्म ही अविद्या के कारण नाना हों 
में भासित होता है। यही दाशनिक दृष्टि अद्वैत वेदान्त की भी है। तत्वदीपिकाकार ने भी 
भतृ हरि को स्पष्ट रूप से अद्वेतवादी स्वीकार किया है | उमामहेश्वर कृत 'तत्वदीपिका' में 
लिखा है-- 

महाभाष्य॑ व्याचक्षाणो भगवान्‌ भतृ हरिरपि अद्वेतसेवाभ्युपगच्छति । 

इस प्रकार भतृ हरि निश्चित ही शब्द ब्रह्मद्वेतवाद के समर्थक सिद्ध होते हैं । 

भतृ मित्र-जयन्त कृत न्याय मंजरी” (पृ० २१३-२२६) तया यामुचाचार्य के 'धिद्धि- 
त्रय! (१० ४, ५) में भतृ मित्र का उल्लेख किया गया है | इसके अतिरिक्त कुमारिल ने अपने 
'इलोक बातिक' (११११०, ११।६१३०-१३१) में भी भत्‌'मित्र की चर्चा की है। 
इलोकवातिक के टीकाकार पार्थसारथि मिश्र की अपनी स्यायरत्वाकर नाम की टीका में भी 
भत्‌ मित्र कृत 'मीमांसा सूत्र” की टीका का उल्लेख मिलता है ।* वैष्णव ग्रन्योंगें वर्णित भतुं मित्र 
तथा मीमांसा शास्त्र के ग्रन्थों में वणित भतृ मित्र एक ही हैं, यह कहना कठिन है। मुकुब- 
भट्ट ने अपने 'अभिधा वृत्ति मातृका' प्रन्थ में भी मतृ मित्र का उल्लेख किया है।* 

जह्मनन्दी--मधुसूदत सरस्वती ने अपनी संक्षेपशारीरक की टीका (३॥२१७) में 
तरह्मनन्दी को वाक्यकार कहा है। ब्रह्मनन्दी ने छान्‍्दोग्योपनिपद्‌ पर वाक्य लिखे थे और इन 
वाक्‍्यों पर भाष्य लिखा था द्वविड़ाचार्य ने ब्रह्मनन्दी के ग्रन्थ का उल्लेख संक्षेप शारीरक 
की अचयार्प्रकाशिका टीका में भी मिलता है।* आचाय॑ भास्कर के मतानुसार ब्रह्मनन्दी 
प्रिणामवाद सिद्धास्त के समर्थंक्र थे ।६ इसके विपरीत मधुसूदत सरस्वती के मतानुसार ब्रहा- 


नन्‍दी अद्वेतवेदान्त के सिद्धान्त के अनुयायी प्रतीत होते हैं।* ब्रह्मनन्दी विवर्तवाद सिद्धान्त 
के समर्थक थे । न 





* जच्युत, पृ० ११। 

* 2827 595008 0 एब्पतेथए2११, 79.७७, 

- अभिधावृत्ति मातुका, पृ० १७ ( निर्णयसागर, वम्बई) | 

- 4.8, 7486: : ए०फ्राथब्का०-बततत ए०ंप्रा7८, 99. 257-88. 
« अच्चयार्थप्रका शिका, संक्षेप शारीरक ३॥२२१। 
- भास्कर भाष्य, बह्मसूत्र (४२५। 

- संक्षेप शारीरक ३॥२१७। 
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अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास छ १३३ 


टंक--राजानुजाचार्य के 'ेदार्थ संग्रह” (पृ०१५४) में टंक का उल्लेख मिलता है। 
टंक विशिष्टाहतवाद सिद्धान्त के समर्थक प्रतीत होते हैं । 
द्रविदचार्य--द्रत्विडाचार्य का उल्लेख भारतीय दर्शत के अनेक ग्रन्थों में उपलब्ध 
होता है | शंकराचार्य ने द्वविडाचार्य को माण्ड्क्योपनिपद्‌ कारिका भाष्य में आगमवित्‌ कहा 
है तथा द्रविडाचार्य के 'सिद्धंतुनिवर्तकत्वात्‌” सूत्र को उद्धृत किया है । उत्तत स्थल पर 
झंकराचार्य के भाष्य पर टीका करते हुए आतन्दगिरि ने द्रविडाचार्य के सम्बन्ध में जो मत 
प्रकट किया है उसके अनुसार वे अद्दैतवादी प्रतीत होते हैं। इस मत के अनुसार द्वविडाचार्य 
स्वाभाविक हत के अभाव बोधन के द्वारा अव्यस्त जगत्‌ की निवृत्ति मानते हैं ।* इसके बअति- 
रिक्त वुहदारण्यक उपनिपद्‌ भाष्य में शंकराचार्य ने आचार्य द्रविड को 'सम्प्रदायवित्‌! कहा 
है ।* ब्रह्मतन्दी ने छान्‍्दोग्योपनिपद्‌ पर जो वाक्य लिखे थे उनपर द्रविडाचार्य ने भाष्य रचना 
की थी | वृहदारण्यक उपनिपद्‌ पर भी द्रविडाचार्य का भाष्य वतलाया जाता है। 
उपर्थवत वैदान्त ग्रन्थों के अतिरिक्‍त वैष्णव सम्प्रदाय के ग्रन्‍्थों में भी द्रविडाचार्य का 
उल्लेख उपलब्ध होता है। रामानुजाचार्य ने अपने वेदार्थ संग्रह में भी द्रविडाचार्य का उल्लेख 
किया है ।* सिद्धित्रय में यामनु आचाय॑ ने भी--भगवता वादरायणेन इदम्रमेव सूवाणि प्रणी- 
तानि विवृतानि थे परिमितगम्भीरभाष्यक्ृता' कहकर “भाष्यक्रृता' छाब्द से द्वविडाचार्य 
का ही संक्रेत किया है । किसी-किसी विद्वानू का यह भी मत है कि द्रविड संहिताकार 
अलवर, छाठकोप अथवा वकुलाभरण ही व॑ष्णव ग्रन्थों में द्रविड्राचाय के नाम से विख्यात 
हैं ५ सर्वज्ञात्म मुनि ने संक्षेप शारीरक (३३२२१ ) के अन्तर्गत जिन भाष्यकार का उल्लेख 
क्रिया है उससे द्रविडाचार्य का ही तात्पय है। 
ब्रह्मदत्त-ब्रह्मदत्त की रचनाओं एवं उनके स्थिति काल का निर्णय अत्यन्त दुष्कर: 
है। शंकराचार्य पूव॑वर्ती वेदान्तियों में ब्रह्मदत्त का प्रमुख स्थान है। उनके नाम एवं मत का 
उल्लेख वेदान्त के अनेक ग्रन्थों में उपलब्ध होता है। वेदान्तदेशिकाचार्य ने तत्वमुकताकलाप 
की टीका सर्वार्थ सिद्धि में ब्रह्मदतत का जो मत दिया है उसके अनुसार वे जीव को अनित्य तथा 
एक मात्र ब्रह्म को नित्य पदार्थ मानते हैं।? सुरेइवराचार्य के नैष्कर्म्यसिद्धि प्रस्थ के अनुसार 
: ब्रह्मदत्त अद्वेतवादी सिद्ध होते हैं ४ परन्तु ब्रह्मदत्त भात्मज्ञान में उपासनाविधि का श्रेय मानते 
हैं।' 


ब्रह्मदत्त कर्म और ज्ञान के समुच्चय के पक्षपाती प्रतीत होते हैं। ब्रह्मदत्त के मतानुसार 


« सिद्ध तु निवर्तकत्वातू--इत्यायमविदां सूत्रम्‌ (मा० का०, शा० भा० २३२) । 

« देखिये गा० का० २।३२ पर आनन्द गिरि की टीका । 
« बृहदारण्यक उपनिपद्‌, पृ० २९७ (पुना संस्करण) । 
वेदार्थ संग्रह, पृ० १५४ (काशी संस्करण )। 

अच्युत, पृ ० १७। 

खक्रट्रद्ाकादाड बाप॑गेद-- ऐग्ीग्राब्पेपाध॥ : & 07 ए८१०४४४, 3-0.2,.५, 
]928, ए9- 3-9. 
७. सर्वा्थ सिद्धि २१६। 
नैष्कम्य सिद्धि १६८। 
६. देखिये, नैष्कम्प सिद्धि १६७। 


दूत रह हुई हुए (० ८७ 


! 


१३४ छ अद्वेतवेदान्त 


साधक को पहले उपनिपद्‌ के द्वारा ब्रह्म का परोक्ष ज्ञान लाभ करना चाहिए। तदतन्तर बह 
ब्रह्मास्मि' इत्याकारक भावना का अभ्यास करना चाहिए। इस अवस्था में ब्रह्मदत्त कम की 
आवश्यकता स्वीकार करते हैं। यही ब्रह्मदत्त का ज्ञानकर्मंसमुच्चयवाद है । ज्ञानोत्तम ने ब्रह्म- 
दत्त को नैष्कम्यं सिद्धि की टीका में ज्ञानसमुच्चयवादी सिद्ध करते हुए कहा है-- 
वाक्यजन्यज्ञानोत्तकालीनभावनोत्कर्पातू. भावनाजन्यसाक्षात्कारलक्षणज्ञानात्तरेणेव 
अज्ञानस्थ निवृतेः ज्ञानाभ्यासदक्ायां ज्ञानस्प कर्मणा समुच्चयोपपत्तिः (जानोत्तम: चरिद्रिका, 
नेष्कम्यें सिद्धि १६७) 
भ्त प्रपंच--भत प्रपंच भी वेदान्त के एक प्राचीन आचार्य थे। संक्षेप शारीरक के 
टीकाकार मधुमूदन सरस्वती के निम्नलिखित वाक्य के अनुसार भत्‌ प्रपंच ब्रह्मसूत्र के भाष 
कार भी प्रतीत होते हैं । 
कंश्चित्‌ तत्‌ सूत्र व्याचक्षाण भत्‌ प्रपंचादिभि: ।१ 
यामुनाचार्य ने अपने सिद्धित्रय में भी भ्त प्रपंच को वेदान्त दर्शन का लेखक स्वीकार 
किया है। आवन्द गिरि ने वृह॒दारण्यक उपनिपद्‌ पर लिखे गए सुरेश्वर के वातिकों की व्यास्या 
करते हुए अनेक स्थलों पर भत््‌ प्रपंच का उल्लेख किया है । 
जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है भत प्रपंच ब्रह्मसत्र भाष्य के प्रणेता तो प्रतीत 
ही हैं, साथ ही कठोपतिषद्‌ तथा १हदारण्यक उपनिपद्‌ पर भी उनका भाष्य वतलाया जाता 
है।* कुछ विद्वानों मे भत्‌'प्रपंच के कतिपय लेखांशों को संकलित करनते का भी प्रयत्त किया 
है ।* 
भतुं प्रपंच का दार्शनिक सिद्धान्त--भत् प्रपंच का दाशेनिक सिद्धान्त भेदाभेदवाद या 
हंताहदेतवाद अथवा अनेकान्तवाद कहा जाता है। भरत प्रपंच के भेदाभेदवाद के अनुसार पर- 
मार्थ में एकत्व भी है और अनेकत्व भी । परमार्थ॑, ब्रह्म रूप में एक है और जगत्‌ रूप में 
नाना। भरत प्रपंच के मत में जीव नाना तथा परमात्मा एकदेश मात्र हैं । ब्रह्म एक होने पर 
भी समुद्र तरंग के समान द्वतमय है । ब्रह्म में अनेक जीवों की सत्ता होने के कारण ही वह अनेक 
रूप है और मूलतः ब्रह्मरूप में वह एक रूप ही है। ब्रह्मरूप में वह अभेद, अद्वेत एवं एक है 
परन्तु अनेक जीवों के रूप में वह भेदपूर्ण, हेतमय एवं अनेक रूप है। इसीलिए भत्त्‌प्रपंच का 
उक्त सिद्धान्त भेदाभेदवाद, दवैताहैतवाद तथा अनेकान्तवाद के नाम से प्रख्यात है । 
उपर्युवत्त दृष्टिकोण के अनुसार परमात्मा में एकत्व के साथ अनेकत्व की कल्पना 
करके भरत प्रपंच ने ज्ञान एवं कर्म के समुच्चय की स्थापना की है। परमात्मा के एकत्व की 
स्थापता के द्वारा उन्होंने मोक्ष की साधिका ज्ञानमीमांसा पर वल दिया है और दूसरी और 
परमात्मा में अवेकत्व की कल्पना के हारा कमेकाण्ड पर आश्रित लौकिक एवं वैदिक व्यवहारों 
की महत्ता को पुष्ट किया है। भत्‌ प्रपंच के उक्त दार्शनिक विचार की अभिव्यक्ति शंकराचार्य 
ने अपने बह्मसूत्र भाष्य (ब्र० सू०, शां० भा० २११४) के अन्तर्गत स्पष्ट की है। 


आता... 


१. देखिये, मधुसूदन सरस्त्रती की टीका संक्षेप शारीरक', १।७ पर । 
२. अच्युत, प० ८५। 
३. देखिए, हिरियनन्‍ता का लेख---9 40 खैगांपृपथए ]924, ०9. 76-86 के अन्तर्गत तथा 


देखिए, ?0८€ट्वछएड गाते वकब्चा58८ध०मड 9ी पाल पएफाल्त 0न्‍ंक्याबे (07- 
ईाट्पएट, १४8 095, ए. 439. 
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भरतृ प्रपंच का मोक्ष सम्बन्धी सिद्धान्त--मत्‌ प्रपंच की दृष्टि में जीवन्मुक्ति एवं विदेह 
मुक्ति की तरह ही मुक्ति के दो रूप मिलते हैं--एक अगर मोक्ष बबवा अपवर्ग एवं दूसरा 


परामक्ित कर्मात ब्रद्मतावापत्ति | भवरमोक्ष मनुष्य को इसी झरीर में आत्मसाक्षात्कार होने 


पर होता है। यह जीवस्मुविति के ही समान है । इसके विषरीत परामुक्ति अबवा ब्रह्ममावापत्ति 
देहपात होने पर होती है ।* यही विदेह मुक्ति की अवस्था है । 
भर्त प्रपंच का परिणामवाद--भत्‌ प्रपंच परिणामवाद को भी स्वीकार करते हैं। 
इनके मतानुसार ब्रह्म] का परिणाम अबो लिखित तीन प्रकार से उतलब्ब होता है--- 
(१) बत्तर्गामी तथा जीव रूप में; (२) अब्याक्ृत, सूत्र विरादु तथा देवता रूप में; 
(३) जाति तथा पिण्डरूप में । 
इस प्रकार ब्रह्म की उपय कत अन्तर्यामी आदि आठ अवस्थायें सिद्ध होती हैं। 
भरतु प्रयंच का प्रमाणसमुच्चयबाद--भत्‌ प्रपंच की दृध्टि में लौकिक एवं वैदिक दोनों 
ही प्रकार के प्रमाणों की सत्यता है। इसी लिए वे प्रमाण समुच्चयवादी कहलाते हैं । 
तस्क्त के निप्णात विद्वान डा० बीरमणि प्रसाद उपाध्याय ने भत्‌ प्रपंच के दार्शनिक 
सिद्धान्त को निम्नलिखित चार भागों में विभाजित किया है-- (१) राशिवबबाद (२) 
अनेकान्तवाद (३) परिणामबाद और (४) मोक्ष निरूषण । 
प्रथम राशिन्रववाद को छोड़कर अन्य तीन सिद्धान्तों का संकेत ऊपर किया जा चुका 
है । रामित्रयवाद के अनुसार उपाब्याय जी ने परमात्मा को उत्तम राशि, जीव को मध्यम 
राधि और येप सूर्तामूर्त जगत्‌ को अबम राशि कहा है। 
सुन्दर पाण्दय--सुन्दर पाण्ड्य दक्षिण भारत के मीमांसा एवं वेदान्त दर्शन के विद्वान 
श्र | यह अनुमान किया जाता है क्रि इन्होंने ब्रह्मसूत्र के किसी प्राचीन भाष्य से सम्बन्बित 
कारिकाबद्ध वातिक ग्रन्थ की रचना की थी | इस सम्बन्ध में कोई निश्चित मत तो नहीं मिलता, 
परन्तु विद्वातों का कहता है कि शंकराचार्य ने समस्वव्ात्रिकरण के भाष्य के अन्त में (ब्र० 
सु०, था० भा० १।१॥४) जो तिम्तलिखित तीन इलोक उद्धृत किये हैं वे सुन्दर पाण्दय के 
वातिक ग्रन्थ से ही उद्धृत है : 
अप्रि चाहु : 
गौणमिय्यात्मनो सत्वे पुत्रदेहादि वाबनात्‌ । 
सद्‌ ब्रह्मत्माहमित्येवं बोचे कार्य क्थं भवेत्‌ ॥ 
वन्वेप्टव्यात्म विज्ञानात॒ प्राक्‌ प्रमातृत्वमात्मन: | 
अन्विप्ट: स्वात्‌ प्रमात॑व पापदोपादि बजितः॥ 
देहात्मप्रत्ययो यद्‌ बत्‌ प्रमाणत्वैन कल्पित:। 
लोकिक॑ तदूबदेवेदं प्रमाणं त्वात्मनिश्चयात्‌ ॥ 
(त्र० सू०, शा० भा० १।१४ में उद्धृत) 
उपर्यवत कथन के अनुसार जब तक “हूँ ब्रह्मास्मि' इत्याकारक ब्रह्म ज्ञान का उदय 
नहीं होता, उस समय तक समस्त प्राणियों एवं विधियों की सा्थक्रता है। जहाँ-तक आत्म वस्तु 
का सम्बन्ध है बह न देव है जौर न उपादेय | बह्॑त दृष्टि के अनुसार आत्मा के बोध में प्रमाण 


दी] 


्पि 


« अच्युत, पु० १०। 
२. देखिए, वेदान्तांक (कल्याण) में भत्‌ प्रयंच का कद्टत सिद्धान्त नामक लेख, प० ३३२ | 
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की आवश्यकता नहीं क्योंकि आत्मवोध की स्थिति में प्रमाता एवं विषय की सत्ता नहीं ४ 
रहती। भामतीकार वाचस्पति मिश्र ने उपर्यक्त इलोकों का 'ब्रह्मविदां गाथा कहकर वर्णन 
किया है । परत्तु तर्रासिहू स्वरूप के शिष्य आत्मस्वरूप दृ/रा रचित पद्मपाद की पंचवादिका 
की टीका प्रवोध परिशोधिती के अनुसार उपर्युवत्त दलोक सुन्दर पाण्डय कृत ही बतलाए जाते 
हैं। माधव मन्त्रिक्ृत सूतसंहिता की तात्पयं दीपिका नाम की टीका में भी यह उल्लेख मिलता 
है कि उपर्यूवत शंकराचार्य द्वारा उद्धत इलोकों में तृतीय इलोक--दिहत्मप्रत्ययो'*' निरचयात्‌' 
सुन्दरपाण्ड्य कृत वातिक से उद्धृत है। अमलानन्द के कल्पतरु (३।३।२५) के अन्तर्गत सुन्दर 
पाण्ड्य के निःश्वेण्यारोहणप्राप्पम्‌' आदि और तीन वचन तथा तन्त्र वातिक (वनारस संस्करण, 
पृष्ठ ५५२-८५३) में उक्त तीन तथा तिन यद्य पि सामर्थ्यम्‌' प्रभृति दो, यों पांच बचन उद्बुत 
किये हैं। 'न्यायसुधा' (पृष्ठ १२२८) के अस्तर्गत उबत पांच इलोक 'बद्धानाम्‌” के नाम से उद्धृत 
किये गये हैं। इस प्रकार अनेक ग्रन्थों में सुन्दरपाण्ड्य के बातिक के प्रमाण संकेत उपलब्ध होते हैं । 

कुछ विद्वानों के मत में तो सुन्दर पाण्ड्य राजा नेड्मारण नायनर का नामान्तर है।' 
इसके विपरीत कुछ विद्वानों के अनुसार यह पाण्ड्यराज कुब्जवर्धन या कुलपाण्ड्य के नाम से 
भी प्रसिद्ध थे । कतिपय विद्वानों का विचार है कि प्रसिद्ध शैव आचाये तिरुतान सम्बस्धर इनके 
समसामयिक थे। इन्हीं के प्रभाव से प्रभावित होकर सुन्दर पाण्ड्य ने जैन धर्म को छोड़कर 
शेत्र धर्म को स्वीकार किया था। यह भी उल्लेख मिलता है कि सुन्दर पाण्ड्य ने चोल-राज- 
कुमारी से विवाह किया था ।* 


इस प्रकार सुन्दर पाण्ड्य एवं उनके दार्शनिक मत के सम्बन्ध में अनेक मतबाद मिलते 
हैं । 


ऊपर हमने जिन शंकराचार्यपुरव वर्ती आचार्यो की चर्चा की है उतमें कतिपय ही ऐसे हैं 
जिनकी रचनाओं की प्रामाणिकता सिद्ध होती है। इसके अतिरिक्त कुछ ऐसे हैं जिनकी रचानाओं 
के कुछ संकेत मात्र ही यत्र-तत्र उपलब्ध होते हैं। अतः भत्त्‌ हरि आदि कतिवय को छोड़कर अन्य 
आचार्यो के दार्शनिक मतों का उल्लेख विभिन्न टीकाओं, भाष्यों एवं अन्य विविध ग्रन्‍्यों में प्राप्त 
संकेतों के आधार पर ही किया गया है। अतः यहां यह्‌ निर्देश करना उपयुक्त हो गा कि उक्त 
आचार्यों के मतों में अद्वेतवाद के सूक्ष्म बीज मात्र ही उपलब्ध होते हैं। भव यहां शंकराचार्य के 
पूर्व॑वर्ती आचार्यों में प्रधान गौडपादाचार्य के दाशंनिक सिद्धान्तों के सम्बन्ध में विवेचन प्रस्तुत 
किया जायेगा । 


गौडपादाचार्यं का दर्शन 


स्राचीन अह्वंताद का पूर्णतया तरिकसित स्वरूप ग्रौडपादाचार्यके दर्शन में ही उपलब्ध 
होता हैं। गौडपादाचार्य का प्रमुख दक्ष त ग्रन्थ गौडपादका रिका है। गौडपादाचार्य' के दार्शनिक 
सिद्धान्त का प्रभाव उनके प्रशिष्य शंकराचार्य के दार्शनिक सिद्धान्त, अद्वैतवाद, पर भी पूर्ण 


मम नम आज मल दम जनक शी कल टन 
१. देखिए--महामहोपाध्याय कृप्पू स्वामी शास्त्री द्वारा लिखित लेख--- 
$०माए छाणंजुलाड 0 गवध्यधार की धाल पापा सांशताए 0 #जटा॑लाप पहतांछ 
(.०फमने ० 0न्‍व्पधवो ९४००४ट) ! चिक्वाब5, ४०. १). 
* देखिए--अच्युत, पृष्ठ १८ पर पादेटिप्पणी । 


पा 


लद्नतदाद सु का स्न््जधि्जलता इतिहास डे 
बद्नतवाद का व्यवास्यत इातहास ए १३७ 






उाक्वर दास गत आदि कुछ विद्वानों ने 


जायगा । 


४५45॥] 






४ मर | 5 > 
तुसार गौइमादाचार्य विद्व, तजस एबं प्रात को बात्ना के 


ँ | 


कक एक दवा स्वीकार 


बे हा है. गौदपाद लोन 0.-«. बनसा लक 
करत हूं । काचाबय गडइिवाद के अनुसार 
ही कात्मा की अभिव्यक्तियाँ हैं---[एक एडत्रिबास्मृतः, गौ० का० 








न-स्दलप एव संत च्यावक्त 





हैं । (अद्वतः सर्व नावानां देवस्तुयों विभु: 
करते हुए गौह्यादाचार्य ने कहा हैं 
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जप चंक्े किमी महल... जो - वब्रदार व 

न्तृ हल हू इस प्रक्रर शाकर बदमस्त का 
तरह आाचा 8 02202 2, 20220 20 न कट मामिक ही है। माया अर्थात अज्ञान 

रह आचार्य बौडपाद की दृष्दि से दंत जगत को सत्ता मा्िक ही है। माया अर्थात्‌ अन्ना 

ही मिवत्ति 35. “० 2 गटर टजयममणनत अनकन। अमय न्ज्न् जज नशाजल्इक अप पी + निवनत्ति ह जात ५ 8, 

की निवृत्ति द्वोने से तत्त बान होने पर प्रंच्रमय देते जगत की भी निवृत्ति हो जाती है-जाते 
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कवाह्य अनपर तथा अव्यय रूप है। प्रणव ही सर्च 

ब्रह्म का स्वभ्ाव--जों ब्रह्म जिनासु का 
कहा है-- ब्रह्म बमज नित्य! (गौ० का० ३३३) यही जात्त तथा बद्बबदप* तत्व है तथा 
प्रत्येक स्थिति में समान है । ब्रह्म स्वभाव से स्वस्त, शान्त तथा विद्युद्ध रूप! है। आचार्य 


गोडपाद ने ब्रह्म को जनिद्र, अस्वप्त, नाम रूप से रहित, सकृद्विभात तथा सर्वज कहा है ।*? 





१, डा० बल्लेसर के मत के लिये देखिए--.]. 8. &. 8, (90) 9. 869. 
२. जैकोवी के मत के लिये देखिए--.- 0. 8. (99), 97- 52, 54. 
2, डा० दास 


त गुप्त के मत के लिए देखिए-- वमतठाब्य शीक्ञी05097ए9, ए०. 7, 9, 428. 
४. घनादिमाबया सुप्तो, यद्या जीव; प्रवुद्धते 

अजमनिद्रमस्वप्नमद्वे तं बुब्यते तदा ॥ गौ० का० १॥१६। 
५० गो० का० १२५, २६।॥ 


६. दान्तमद्रयम्‌, गौ० का० टा४ए । 
« समतांगठम्‌, गौ० का० दार।इद |] 


८- स्वस्थ बान्तम्‌, वही, 2४७॥ 


टी, ४।६३ | 
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ब्रद्म दर्गन के लिये किसी अन्य प्रकाश की अपेन्ना नहीं है क्यों तो त्वर्य प्रकाश स्वत! 
है। इसके अतिटितत बहा अनुत्तम सुख एवं निर्बाण रूप है ।॥ एक कारिका के अन्तर्गत परमार्य 


तत्व का वर्णव करते हुए कहा है कि परमार्ध दष्टि से न कियी का प्रलय है न किसी की उत्तत्ति, 
नकोईबद्ध हे तवा न कोई साधक | इस प्रकार तो मुम॒न्न एवं मत का नंद भी मिल्या ही है।' 

उपयुक्त दृष्टि के अनुसार गौटपादाचार्य ने जिस कअद्वेत तत्व का प्रतिपादन क्रिया है 
उसवग पूर्ण समर्थन तब तक एकांकी ही कद्ा जाएगा जब तक कि जगत्‌ के सम्बन्ध में गौइ- 
पादाचायं के दृष्टिकोण का अव्यवन न किया जाए। गौडपादाचार्य के प्रशिष्य घंकराचार्य ने 
तो जगत्‌ की व्यावहा रिक सत्ता को स्वीकार करते हुए उसका मिथ्यात्व सिद्ध किया था। 
गौडयादाचार्य ते अद्वेत का प्रतिपादन करते हुए स्वप्न सादश्य के माघार पर जगन्मिव्यात्त का 
समर्थन किया है। इस स्थल पर आचार्य गौडपाद द्वारा प्रतियादित जगत्‌ के स्वाप्निक 
मिश्यात्व के सम्बन्ध में विच,र करता उचित होगा । 


गोडपादाचार्य द्वारा स्वप्न सादब्य के आधार पर किया गया जगन्मिथ्यत्व का 
प्रतिपादन 


आचार्य गीडपाद ने माण्ड्क्य्र कारिका के वैतथ्य एवं अलातगान्ति प्रकरण के अन्त- 
गत जगत्‌ के भिश्वात्व का प्रतियादन स्वष्तविद्धास्त के आधार पर क्रिया है। स्वाप्निक 
विधयों का मिथ्यात्व निप्पन्त करते हुए आचाय॑ ने वैतवय प्रकरण में कहा हा है फ्लि स्वप्न कात 
के समस्त वाह्य एवं आशच्यात्मिक भाव मिथ्या होते क्‍योंकि स्वप्नावस्था के पश्चात्‌ 
जाग्रत्‌ अवस्था में स्वाप्निक भावों की सत्वता नहीं देखी जाती। उदाहरण के लिए स्वप्न में 
गज या पर्वत देखने वाले व्यक्त के लिए जात्रत्‌ अवस्था में गज या पर्वत की सत्ता नहीं देखी 
जाती | अत: स्वप्त काल के गज या पर्वत के भाव भी मियया ही हैं। इस सम्बन्ध में एक उद 

हरण प्रस्तुत करते हुए आचाय॑ गौडयाद ने कहा है कि स्वष्न में जो व्यक्ति अपने मित्रों से 

आलाप करता है वह जाग्रत्‌ दक्चा में नहीं करता।" इसी प्रकार स्वरात्विक रघादि की सत्ता 
भी मिथ्रया ही है ।₹ 

गोडपादाचाय ने उपयुक्त स्वप्त सिद्धान्त के आधार पर ही स्वाप्निक पदार्थों की 
सत्ता की तरह जाग्रतू जगत्‌ को सत्ता को मियया कहा है (० स्वप्न एवं जाग्रतू भवस्थाओं के 
मिथ््यात्व का विवेचन करते हुए आचाय॑ गौडपाद ने उक्त दोनों अवस्थाओं को एक ही कह 
दिया है--स्वप्न जागरितस्थाने हां कमाहमंनीपिण (गौं० का० २५) । 

शंकराचार्य ने गौडपादाचार्य के उपयुक्त स्वृप्त एवं जाग्रतू अव॒स्थाओं के साम्य के 


3 हल हलक बल मी न द 

भभात॑ भवति स्वयम्‌, गौ० का ४८१ । 

चही, ३।४७। 

वद्दी, २३२। 

४. चेतथूय सर्व भावानां स्वप्नमाहुमंनीपिण:, गौ० का० २॥१॥ 

४. मिचराद्ये: सह सम्मन्त्रय सम्बुद्धो न प्रपद्यते | गौ० का० ४।३ प्र 
- गौ० का० २३। 

७. वही, श४ । 


डर थी 


न्प्णं 
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प्रतिपादक कथन (गौ० का० २४) पर नैया यिक शैली में भाष्य करते हुए कहा है-- 
१जजाग्रदुदुश्यानां भावना बेतथयम्‌--इति प्रतिना 
अर्थात्‌ जाग्रत अवस्था में देखी हुई वस्तुएँ मिथया हैं, यह प्रतिज्ञा है । 
२-दृश्यत्वात्‌--इति हेतु: । 
क्योंकि वे दृश्य हैं, यह हेतु है 
३>स्वप्त दृश्य भाववत्‌--इति दुष्टान्तः । 
स्वप्त में देखी हुई वस्तुओं के समान मिथ्रया हैं, यह दृष्टान्त है । 
४--यथा तत्र स्वप्ते दुध्यानां भावानां वृतथूयं तथा जागरिते४पि दृश्यत्वमविशिष्टम्‌ 
इति हेतुपनय: । 
अर्थात्‌ जिस प्रकार स्वप्न में देखी गई वस्तुएँ मिथया हैं, उसी प्रकार जाग्रत्‌ 
अवस्था में देखी गई वस्तुएँ भी मिथ॒या ही हैं। यह हेतूपनय है। 
५--तस्माज्जाग रितेउपि वेत्रथ॒यं स्मृतमू---इति निगमनम्‌ 
अर्थात्‌ इसलिए जाग्रत्‌ जगत्‌ में देखी गई वस्तुएं मिथ्या है--यह निगमन है।* 
उपयुक्त भाष्य के अनुसार स्वप्न एवं जाग्रतु अवस्थाओं का साधम्य स्पष्ट है। परन्तु 
प्रकारान्तर से देखने पर स्वप्न एवं जाग्रत्‌ अवस्थाओं में भेद भी दृष्टिगोचर होता है। शांकरा- 
चार्य ने अपने ब्रह्मसूत्र भाष्प (२।३।२६) के अन्तर्गत स्वप्न एवं जाग्रत के भेद का प्रतिपादन 
भी किया है। 


शंकराचार्य हारा किया गया स्वप्त एवं जाग्रतू के भेद का प्रतिपादन 


शंकराचार्य ने ब्रह्मसूत्र भाष्य (२२२६) के अन्तर्गत विज्ञानवादी बौद्ध के मत को 
प्रस्तुत करते हुए और उसका खण्डन करते हुए कहा है कि--- 

यद॒क्‍त बाह्मार्थापलापिना स्वप्नादि प्रत्यववज्जागरितगोचरा अपि स्तम्भादिय्रत्यया- 
विनेव वाह्मेताथेंन भवेयुः प्रत्ययत्वाविद्येषादिति वक्‍्तव्यम्‌। अर्थात्‌ स्वप्नादि अवस्था के ज्ञान 
के समान जाग्रत अवस्था में हुए स्तम्भ आदि ज्ञान भी वाह्म अर्थ के विना ही हों, यह युक्त है, 
क्योंकि दोनों में प्रत्ययत्व समान है, ऐसा वाह्य अर्थ के निषेध करने वाले ने जो कहा है उसका 
प्रत्याख्यान करना चाहिए। 

शंकराचार्य विज्ञानवादी के उपयुक्त मत का खण्डन करते हुए कहते हैं---अन्नोच्यते- 
न स्वप्नादि प्रत्यय वज्जाग्रत्‌ प्रत्यया भवितुमहँन्ति। अर्थात्‌ स्वप्तकालिक प्रत्ययों के समान 
जाग्रत्‌ अवस्था के प्रत्यय नहीं हो सकते । अपने मत के समर्थन में हेतु श्रदर्शित करते हुए 
इंकराचार्य ने कहा है-ऋस्मात ? वेधर्म्यात्‌। वेधर्म्य' हिंभवति स्वप्नजागरितयोः---अरथ त्‌ वैधर्म्यं 
हेतु है। स्वप्न एवं जाग्रत्‌ अवस्थाओं में वैवर्म्य है। इस वैधरम्य को स्पप्ट करते हुए शंकराचार्य 
ने कहा है--नके पुनर्वेधस्प॑त्‌ । बायाबाधाविति ब्रू तः | बाध्यते हि स्वप्नोपलव्धं वस्तु प्रतिबुद्धस्प 





१. डा० राधाकृष्णन्‌ ने नैयायिक शैली में किए गए उपयुक्त प्रतिपादन का महत्त्व जैकोबी 
महोदय को दिया है। (देखिए, डाबढर दाधाकृप्णन्‌, इन्डियन फिलासफी, भाग २, 
पूृ० ४३२६ पर पादटिप्पणी) परन्तु शंकराचार्य ने तो उपयुक्त विषय का नैयायिक थ॑ली में 
प्रतिपादन जेकौबी से शतियों पूर्व कर दिया घा । अतः नैयाय्रिक थैली के प्रतिपादत का 
महत्त्व जैकोत्री को देना उचित नहीं प्रतीत होता। 


१४० ए अद्वत्ेदास्त 


भिव्यामबोवलब्घः महाजनग़मागम दइति, नछुत्ति मर महाजनसमागमों निद्वास्ता् त्तु 
सेमनो बभूय्‌, तेनैपा आान्तिददबलूवे ति । अर्थात्‌ तेपस्ये कया है ? आच और क्षबाब । क्योंडि 


स्वप्न में उनसब्ध हर बस्त का जागवे अवरधा में बान होता है उद्ाज़रण के. लिए यदि डिसी 
स्वत में उसलब्ध हुए वस्तु का जाय अवरुया में बाघ होता है। उदाहरण के लिए यदि हिसी 


को स्वप्न में महा जन का समागम होता है तो जाग्रत्‌ मे खब्न ट्घ्टा की उस रस्न दष्ड महा- 
जन की उपलब्धि नहीं होती । इ वीलिए जाग ३ सयस्या में वर रपप्त दघ्दा यटी उद्धता हुता हे हि स्वप्न 
में महाजन समागम की सुके जो उतलचब्बित:ं थी, सह मि रूवा है। वास्तव में मुर्के महानन 
समागम नहीं हुआ मेरे सन के निद्रा से स्वाति बुक होने के कारण मूक बद आान्।ि हो गई 


थी। 


5 


स्वप्तावस्था का जावतस अवस्था से भेद दिखलासे हुए मे डराचार्य ने वाहा है >वैव जाग- 
सिोपलब्ध बस्तु स्वम्नादिक कस्यांचिदप"वस्वायां बाध्येच । सात जाग्रत अवस्या में डिन 
स्तम्भादि अवस्थाओं की उपलब्धि होती है उनका किसी अवस्था में भी बाघ नहीं होता । 
उपयुक्त रीति से स्वप्न एवं जाग्नतू अवस्थाओं में कद की स्थायना छरते हा शकिरा- 
चाय ने स्वप्न एवं जाग्नत्‌ अवस्थाओं के मौखिक कद को स्पप्ट करते हए कहा है कि हवप्त 


दर्शन का कारण स्मृति है और ज।ग्रत्‌ अवस्था के दर्शन का कारंग 'उपलब्धि 


। 
उपल लज्धि का प्रत्यः बोकसछ जतन्‍र2७ अन नव ० आ डा द्ााज ० 
उपसब्»िधि का प्रत्यक्ष भर स्त्रत: अन नव में ता रटँ वह नंद बढ़ ह 
में स्पस्‍्ट 


पर 
विश्रयोग है और दूसरे में सम्प्रयोग है ।* इस प्रसार थ॑ ह॒राचा र्य * 
के वेधर्म्य का प्रतिपादन किया £ । 
समालोचना 


अद्वतवाद ब्न्‍्य के लेखक गंगा प्रसाद ने संकराचार्य के उपयवस मत की कझालोवना 
की है । गंगाप्रमाद प्रभृति कुछ विह्ानों का कथन है कि जिन गंकराचा्य ने माप्दूल्य 


| 
नव 


पु 
| मत 
बन. 
ण्ररि 


ट् का 

५०. न ् कब ःः के कट 
(२।४) पर भाष्य करते हुए स्वप्न एवं जाम्रत्‌ अवस्था के साथर्म्य का प्रतियादन किया है, 
उन्होंने योगाचार बौद्ध के मत का खण्डन (व्र० सू०, ए्‌ ँ 


दा० भा० २२१२६) करते हुए स्वृष्म 
जाप्रतू के वैवर्म्म की स्थापना करके माण्डूवथकारिकासाप्य वनों मत के विरोधी मत्त 
स्थापता की है। इस सम्बन्ध में अद्वेतवाद के समालोचक गंगाप्रसाद ने लिखा है 

“उन्होंने यह न सोचा कि हम अपने ही शब्दों में अपने मत का खण्डन कर रहे हैं* 
मेरे विचार से गंगाप्रसाद आदि का उपर्युक्त दृष्टि से शंकरात्राये के मत में विरोध 
ढूँढ़ना उचित नहीं प्रतीत होता । शंकराचार्य का माण्ड्क्य कारिका भाष्य एवं ब्रह्मतूत्र भाष्य 
में भिन्‍्त-भिन्न तात्पय है । माण्ड्क्य कारिका (२४) पर भाष्प करते हुए जहां शंकराचार्य 
ने स्वप्त एवं जाग्रत्‌ के साधर्म्य का प्रतियादन किया है, बहां उनका उद्देश्य गौडपादाचार्य के 
इस मत का सर्थन करना है कि जाप्रतू जगत्‌ के पदार्थ सत्य न होकर मिथवा हैं। जिस प्रकार 
स्वप्नावस्था के पदार्थों का जातन्रत में बाथ हो जाता है उसी प्रकार परेंसा थविस्था में जाम्मत 
अवस्था के पद्रार्थों का बाघ हो जाता है परमार्थावसथा में आत्मतत्व का वोब होने पर केवल 
आत्म तत्व की ही सत्ता सिद्ध होती है। अत: जहां आचाय॑ ने स्वप्त एवं जाग्रत के साधरम्य को 
६. ब्र० सू०, शा» भा० २२२६ । 


२. विशेष देखिए--न्न ० सू०, शा० भा० २२२६। 


३: भंगाअसाद, अद्दैतवाद, पृ० ७० । (कला प्रेस, इलाहाबाद---१६५७ सं ०) 


या 
र्ज्भ 
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( 
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स्वीकार किया है, वहां उनका तात्पयं गौडपाद के अनुसार जाग्रत के पदार्थों का मिथ्यात्व- 
सिद्ध करना है। 

जहां तक शंकराचायं द्वारा ब्रह्मसूत्र भाष्य (२२२९)के अन्तर्गत स्वप्न एवं जाग्रत्‌ के 
वैधर्म्य निरूपण का प्रदन है वह भी शंकराचार्य के माण्ड्वध्न कारिका भाष्य (२४) का विरोधी 
नहीं है। विज्ञानवादी वीद्ध के मत का खण्डन करते हुए शंकराचार्य ने स्वप्त एवं जाग्रत्‌ अव- 
स्थाओं में भेद अवश्य स्थापित किया है परस्तु वहां भी उन्होंने जाग्रतू जगत्‌ के पदार्थों की पर- 
मार्थ सत्यता को स्वीकार नहीं किया है । स्वप्त एवं जाग्रत का अवस्थागत भेद निश्चित है। 
स्वप्न द्रष्टा के लिए अपनी चार हाथ की कुटियां में जिन गजराजों के दर्शन होते हैं उनकी वहां 
(कुटिया में) स्थिति भी असम्भव है। इससे यह स्पष्ठ है कि स्वप्नकालिक पदार्थों की सत्ता 
केवल मन का अ्रममात्र ही होती है। परन्तु इसके विपरीत इस तथूय को अस्वीकार नहीं किया 
जा सकता कि जगत्‌ के पदार्थ केवल मानसिक कल्पनामात्र न होकर भौतिक दृष्टि से सत्य हैं। 
गौडपादाचार्य ', शंकराचार्थ* एवं आतन्दगिरि' ते भी स्वप्न एवं जाग्रत्‌ के इस वैधम्य को स्वी- 
कार किया है। परमार्थ॑ दृष्टि से दोनों के. मिथ्या होने के कारण दोनों में म्िथुयात्व रूप 
साधर्म्य है ।* और स्वप्न एवं जाग्रतू के पृथक्‌ दृष्टिकोण से दोनों में वैधम्यं है। अतः शंकराचार्य 
ने स्वप्त एवं जाग्रत्‌ के सम्बन्ध में जिस साथम्य एवं वैधम्यं का प्रतिपादन किया है, उसे विरोधी 
समभता समीचीन नहीं प्रतीत होता । 


' गौडपादाचार्य का अजातवाद का सिद्धान्त 


अद्टतवाद के समर्थन में अजातवाद के प्िद्धान्त का प्रतिपादन करते हुए गौडपादा- 
चार्य का कथन है कि परमार्थतः न किसी जीव की उत्पत्ति होती है और न कोई जीव की' 
उत्पत्ति का कारण है । वस्तुतः एकमात्र ब्रह्म ही सत्य है, जिसमें कुछ भी उत्पन्न नहीं होता ५ 
अतः परमार्थ दृष्टि से जीव अजात ही है। एक अन्य स्थल पर वास्तविक अड्जैत एवं परमार्थ 
तत्व का प्रतिपादन करते हुए भाचार्य ने कहा है कि वास्तविक परमार्थ वहु है जिसका त प्रलय 
है और न उत्पत्ति। जो न बद्ध है और न साधक । इसके अतिरिक्त जो न कभी मुक्ति की इच्छा 
करता है और त कभी मुवत होता है। यदी अख्ण्ड आत्म तत्व परमार्थ सत्य है। निम्नलिखित 
इलोक के अन्तर्गत गौडपादाचाये का उक्त भाव ही अभिव्यंजित हुआ है--- 
न निरोधो न चोरत्पत्तिनंबद्धो न च साधक: | 
ते मुमुक्षु्त वैभुक्त इत्येपा परमाथेता।॥ (गौ० का० २)३२) 
भत्मा की अजातता को सिद्ध करते हुए गौडपादाचार्य ने कहा है कि द्ेतवादी लोग 


न पत्ता... 


» गीो० का० २।४। 


२- अन्तः्थानात्‌ संवृतस्वेन च स्वप्तदुद्यानां भावानां जाग्रद्दृश्येम्यों भेद: (शा० भा० गौ० 
का० २४) | 

३. आनन्दगिरि ने स्वप्त काल के विपयों को 'कल्पनाकाल भाविनो भावा:, और जाग्रतु काल 
के विपयों को 'प्रत्यभिज्ञायमानस्वेन पूर्वापरकालभावित:' कहा है। (देखिए, आनन्दगिरि 
की टीका ) गौ० का० २१४) 

४. देखिए #'.उप, 2/द4/689 : एघ४४ए७३ ० फछतता ब़्ते एर८्शा५, 00. छ़ ए, 

५. नकशिचिज्जायते जीव: सम्भवोज्स्य न विच्यते । 
एतत्तदुत्तम॑ सत्य॑ यत्र किचिन्न जायते॥ (गौ० का० ३।४८ ) 





न 


१४२ ए अद्वतवेदान्त 


जन्महीन आत्मा के भी जन्म के अभिलापी प्रतीत होते हैं । जो पदार्थ (आत्मा) निश्चित ही 
अजन्मा ओर मरणहीन है वह मरणशील किस प्रकार हो सकता है। इसलिए जो अमृत पदार्थ 
(आत्मा) है वह मर्त्य नहीं हो सकता और इसी प्रकार जो मरत्य॑ पदार्थ है वह अमृततत्त्व नहीं 
प्राप्त कर सकता । इसका कारण यह है कि स्वभाव का परिवत्ततव नहीं किया जा सकता ।* 
इस प्रकार भज एवं अमर आत्मा ही एक मात्र परमार्थ सत्य है। परमार्थतः जीव की उत्तत्ति 
न मानने के कारण ही इस सिद्धान्त का नाम अजातवाद पड़ा है। 


गोड़पादाचार्य और माया सम्बन्धी सिद्धान्त 


जैसा कि पहले भी कहा जा चुका है, अद्वेतवाद सिद्धान्त का प्रतिपादन मायावाद उप- 
सिद्धान्त को स्वीकार किए विना असम्भव है । यही कारण है कि ऋग्वेद से लेकर मायावाद के 
प्रस्थापक शंकराचार्य के काल तक क्रे अद्वततत्व के प्रतियादक दार्शनिक साहित्य में किसी न 
किसी हूप से माया की चर्चा मिलती है। बजातवाद सिद्धान्त के समर्थंक्र गौडपादाचार्य ने भी 
अपनी माण्ड्क्य का रिका में माया सम्बन्धी सिद्धान्त का विवेचन किया है । 

गौडपादाचार्य के दर्शन के अनुसार परम।थ्थं तत्व थद्देत तत्व है अतः अद्वैत तत्व से द्वत 
सृष्टि की उत्पत्ति की शंक्रा स्त्राभाविक ही है। इसी शंका का समाधान करते हुए आचार्य 
गीडपाद का कथन है कि माया के कारण परमार्थ सत्य अद्व॑त तत्व भी द्वेत रूप में प्रतीत होता 
है।। भाष्यकार द्वंकराचार्य ने एक दृष्टान्त देते हुए कहा है कि जिस प्रकार तिमिर रोगी के 
लिए एक चन्द्र के अनेक चन्द्र दिखाई पड़ते हैं एवं अनान के कारण रज्ज में सर्प-धारा आदि 
का भेद दिखायी पड़ता है, उसी प्रकार अद्व॑त सत्‌ तत्व भी माया के द्वारा अपने स्वभाव के 
विपरीत भेदमय दिखायी पड़ता है। परन्तु यह भेद सात्विक कदापि नहीं होता । अतः परमार्थ 
सत्‌ को द्वैत रूप समभता ही भूल है।*े 

उपनिपदों के कुछ वावदूक एवं ब्रह्मवादी व्याख्याताओं के मत की ओर संकेत करते हुए 
गीडपादाचार्य का कथन है कि जो वादी बजात आत्मतत्व की स्वाभावतः उत्पत्ति स्वीकार 
करते हैं, उनका मत पूर्णतया असंगत है क्योंकि जो भाव अजात एवं अमृत रूप है वह मर्त्यता 
को कंसे प्राप्त हो सकता है: और जो मत्य॑ नहीं है उसका जन्म असम्भव है । इस प्रकार भद्गत 
तत्व अनुत्पन्तन एव अमत हूँ । 

अजात तत्व की जातता की प्रतीति का कारण बतलाते हुए गौड़पादाचार्य ने कहा है 
कि अजायमान आत्मा ही माया के द्वारा जायमान प्रतीत होता है। अजायमानो बहुधा मायया 





१. अजातस्यथैव भावस्य जातिमिच्छन्तिवा दिन: । 
भजातों छमृतोभावों मर्त्यतां कथमेप्यति । 
ने भवत्यमृतं भर्त्य॑ ने मत्यममत तथा। 
प्रक्रतेरन्यथाभावा नकथंचिद्‌ भविष्यति॥ (गौ० का० ३ २१) 
मायया भिद्ते हां तन्‍तान्यथाउज कर्बंचन । गौ० का० ३ )?8 ॥ 
पस्मान्त परमाय सद्‌ दृतम्‌ । शा० भा० गौ०, का० ३।१६। 
तुपुनः केचिदृपनिपद्षआख्यातारों ब्रह्मवादिनों वाबदका अजातस्थैव वात्मतत्वस्या- 


सृतस्य स्वनावतों जातिमृत्यत्तिमिच्छन्ति-- च जातो हामृतो भाव: स्वभावतः सन्तात्मा 
कथ मत्यतामेप्यति। (जा० भा०, ३।२ ०) 


(गौ० का० ३२०) 


१४४ ८ अद्वैतवेदान्त 


स्थूल शरीर एक सहस्र वर्ष तक इस तंत्तार में रहते हुए भी दिव्य था। यो विन्दपाद के सम्त्रन्य नं 
विद्यारण्य का मत है कि गोविन्दपाद भाष्यक्रार पतंजलि के रूपास्तर हैं।* राजवाडे कबा के 
अनुसार जितसेन गुणभद्र तया बंकराचाये के गुरू गोविन्दयाद समतामबिक ये । चाजवाड़े कया 
के अनुसार जिनप्ैन गोविन्दवाद के परम गुरू थे, क्योंकि जैसा कि इस ग्रन्थ में उल्लेख मिलता 
है, गुगभद्द जिनसरेत का जिख्य था और गोविन्दबाद युयभद्र के शिव्य थे। भदुद्यरक गोवित्द 
पुत्र हस्तिमल्‍ल ने भी स्व॒रचित विक्रान्तकौरतबर वामक नाटक के बस्त में कवि अ्रश्नस्ति 
लिखा हैं कि युणभद्र जितसेन का शिप्य था और गोविन्द गुणभद्र की शिप्य परम्परा में कच्द 
तम था। यह मत असंदिग्ध है कि जितसेत ने ७०४ झकाहद में जर्वात्‌ ७८३ चन्‌ में हरिवद 


पे 


हो त् >( २5 ध्ि जिनतेन गण भद्र ० गोविन्द ल्‍्य 
की रचना की थी। इस ग्रन्थ में यह उल्लेख मिलता हैं कि जिनसेव, गुणभद्र एवं गावित्द-- 5 
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तीनों आचार्य धाराधिप भोज के सभा पण्डित थे । परन्तु उक्त ब्रत्व का यह कवन केवम पि 
प्रामाणिक नहीं प्रतीत होता । इसका कारण यह है कि धाराधिप राजा भोज का कांच १६३ 


्न्र 


शताब्दी है। ११वीं शताब्दी में होने वाले राजा भोज की चर्चा ७८३ सन्‌ के ग्रन्थ में सर्वथा 
अप्रामाणिक ही कही जायेगी । बतः हरिवंश का मत तक्कप्रतिप्ठित वहीं कहा जा सकता। कित्तीः 
किसी विद्वान्‌ का यह मत भी है कि हरिवंश में उल्लिखित भोज वारापति भोज न होकर कोई 
कान्यकुब्ज के गुप्तवंद्ीय राजा हैं।* हर 

प्रभावक चरित के अनुसार वाष्पभट्ट एवं गोविन्द समकालीन थे। रे ई० में 
वाप्पभट्ट के मरण के पद्चातत गो विन्द को राजा भोज ने अपनी सभा में दुलाबा था| वप्स 
भट्ट का जन्म काल ७४४ ई० सन्‌ है।* 

गोविन्दपाद रचित कोई भी वेदान्त ग्रत्थ उपलब्ध नहीं होता | रसहृदय नामक एक 
ग्रस्थ गोविन्दभगवत्‌पाद रचित अवश्य मिलता है परस्तु इस प्रत्थ का विपय रसावन झास्त 
है। माधवाचारये कृत स्वदर्शन संग्रह के रसेइत्ररदशंन प्रकरण में उक्त प्रस्थ का प्रनाप्य मी 
स्वीकार किया गया है । 

इस प्रकार गोविन्दभगवत्‌्पाद का ऐतिहासिक विवरण प्राप्त करना अत्यन्त कठित 
हैं। परन्तु इतना ती निश्चित ही है कि गोविन्दभगवतपाद शंकराचारय के गुरू थे । 

इस अध्याय के अन्तर्गत बसी तक किये गये विवेचन से यह सिद्ध होता हैं कि ऋग्वेद 
संहिता से लेकर दंकराचार्य के पुर्ववर्तों आचार्यी के काल तक के समय में अद्वेतवाद के जस्पण्ट 
एवं स्पष्ट वीज वर्तमान थे। परन्तु इसके साथ साथ यह कहना भी अनुययुकत न होगा कवि 
शंकराचार्य के पू॑ंवर्ती काल में अद्वैतवाद का सैद्धान्तिक एवं आलोचनात्मक अध्ययन निष्पन्त नहीं 
हुआ था जैत्ताक्ति आगे स्पण्ट किया जायेगा। उक्त कार्य झंकराचार्य के द्वारा ही सम्पन्न हुता 
था। जव यहां शंकराचार्य के दर्शव के अनुसार बह्ैतवाद सिद्धान्त के सम्बन्ध में विचार किया 
0 । झांकर अद्वेतवाद की स्थापना से प्राचीन अद्वैतवाद की स्ूनतायें स्वत: स्पष्ट हो 
जायेंगी । 





१. शंकर दिग्विजय--५।६४ | 
६. विशेष देखिए : 


270८९८वाज85 ठी एफरफ्त 0: दमा (:०एरदि€४८९, 9. 224. 
३. देखिए, अच्युत, पृष्ठ २० पर टिप्पणी । 


१४६ 0० अद्वतवेदान्त 


अधिक संगत भाष्य मानते हैं। अपने मत के समन में डा० थीबो ने जो तक प्रस्तुत किये हैं वे 
निराधार हैं।* मेरे विचार से शंकराचार्य का भाष्य ब्रह्मसूत्र की सर्वाधिक संगत व्यास्या है। 


शंकराचायें द्वारा अद्वतवाद के अन्तर्गत ब्रह्म सम्बन्धी सिद्धान्त का प्रतिपादनत 

हम यह कह चुके हैं कि झंकराचायं के दर्शन का मूल माधार उपनियत्‌ साहित्य घा। 
विशेषतः, उपनिपदों के आधार पर ही शंकराचाय॑ ने ब्रह्म विद्या का निहपण किया था। 
शंकराचार्य ने ब्रह्म को अद्वत तत्व मानकर ही भद्वेतवाद सिद्धान्त का प्रतिपादन किया था। 
ध्वांकर अद्गतवाद के अनुसार अद्व॑ततत्व ब्रह्म की निमुण स्वीकार किया गया है। जगत्‌ की 
सत्ता शांकर अद्वंतवाद के अन्तर्गत मायिक बतलाई गई है । शांकर वेदान्त के माया सम्बन्धी 
सिद्धान्त का विवेचन आगे किया जायेगा । माया के कारण ही जीव और ब्रह्म का निलल है, 
वस्तुतः जीव और ब्रह्म में मूलतया ऐक्य ही है। यही दांकर अद्वंतवाद का मूल सिद्धान्त है। 
शंकराचारय ने अपने ब्रह्मसूत्र भाष्य में अद्वंतत्र ह्म की निम्नलिखित परिभाषा दी है-- 

“अस्य जगतोनामरुपा्श्यां व्याकृतस्य अनेकफत भोस्तु संयुक्तत्य प्रतिनियतदेशकाल 
निमित्तक्रियाफलाश्यस्यथ सनसा अपि अचिन्त्य रचनारूपस्यथ जन्मस्यितिभंगं पतः सर्वक्ञात्‌ 
सर्वेशवतेः कारणाद भदति, तद्‌ ब्रह्म” ।(शा० भा०, ब० सू० १॥१॥२) 

अर्थात्‌ नाम रूप के द्वारा अव्यवत, अनेक कर्तानों एवं भोकताओं से संयुक्त, ऐसे किया 
और फल के आश्रय जिसके देश, काल और निमित्त व्यवस्थित हैं, मन से भी जिसकी रचना के 
स्वरूप का विचार नहीं हो सकता ऐसे जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति एवं नाश जिस सर्वन्ञ एवं 
सर्वशक्तिसान्‌ कारण से होते हैं, वह ब्रह्म है। शंकराचार्य कृत उपयुक्त लक्षण के अनुत्तार 
ब्रह्म की विशेषतायें--सववेव्यापकता, अधिष्ठानता, सर्वज्ञता एवं सर्वे शक्तिमत्ता है। उपर्युक्त 
परिभाषा के अनुसार ब्रह्म शांकर वे दान्त का सर्वोच्च तत्व है । 


ब्रह्म के अस्तित्व का निरूपण 


जमेन विद्वान डायसन का यह कघन सत्य नहीं प्रतीत होता कि भारत के विद्वानू सतत 
विद्या सम्बन्धी (०700टहटा८७)) प्रमाण के वन्चन में नहीं फंसे । डायसन का यह कथन कम 
से कम शंकराचार्य के सम्बन्ध में उपयुक्त प्रतीत नहीं होता । शंकराचार्य ने ब्रह्म के सम्बन्ध में 
जो तके प्रस्तुत किये हैं वें निश्चय ही सत्व विद्या सम्बन्धी प्रमाणों से युक्त हैं। आचाये ने जिंत 
अद्वैत ब्रह्म का प्रतिपादन किया है वह तक प्रतिपाद्य न होने के कारण अनुभव गम्य है । 

शंकराचार्य ने अपने भाष्य ग्रन्थों में ब्रह्म वामक जो सर्वोच्च सत्ता स्वीकार की है, 
उसकी सत्ता व्यावहारिक, देशिक, कालिक एवं वैचारिक सत्ताओं से विलक्षण है।* जैसा कि 





१. डा» थीवों के तकों और उनके निराकरण के लिए देखिये: 
7, स्‍रिबब्ाविफिंडएदा : (मरतांबत्त शिा०्०जाछ, ए०. वा, 9. 409-470, (२०० 
70४८) . 

२. 9. 8. ०७,, 9४8० ]28. 


ई- ब० सू०, शा० भा० ४॥३।१४ तथा देखिए डा० राधाकृष्णन 'इण्डियन फ़िलासफी', भाग 
२, पृ० धर३४। है 


अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास पा १४७ 


वेदान्तपरिभाषाकार का कथन है, यद्यपि यह बहातत्व कोई द्रव्य रूप सत्य नहीं है।* परन्तु 
फिर भी यह समस्त जगत्‌ का अधिष्ठान है। समस्त चेतन एवं अचेतन, सामान्य एवं विशेष, 
समस्त वस्तुओं का एक महासामान्य (ब्रह्म ) में ही अच्तर्भाव होता है।* ब्रह्म का अस्तित्व बड़ा 
विलक्षण है। यदि देखा जाय तो ब्रह्म का अस्तित्व सत्र व्याप्त है, परन्तु देश कालातीत होने 
के कारण ब्रह्म का अस्तित्व किसी भी स्थान पर नहीं कहा जा सकता । वस्तुत: वह एक ऐसा 
सूक्ष्म तत्व है, जिसका निर्देश वाणी एवं मन के द्वारा असम्भव है, परन्तु इसका तात्पयं यह 
कदापि ग्रहण नहीं करना चाहिए कि वह अभाव रूप है।* ब्रह्म की सत्ता को स्वीकार करते हुए 
शंकराचाय ने स्पष्ट कहा है--- 
बरह्मयावसानो5य॑ प्रतिषेघः नाभावावसानः. (ब्न० सु०, शा० भा० ३२२२) 
ब्रह्म के अस्तित्व का निरूपण किसी अन्य वस्तु के दृष्टान्त के आधार पर असम्भव है। 

इसका कारण यह है कि ब्रह्म के न कुछ समान है और न कुछ असपमान । ब्रह्म वस्तुतः किसी भी 
प्रकार के स्वग॒त भेद से रहित है । शंकराचायं का कथन है कि एक वृक्ष, जो पत्तियों, पृष्पों 
एवं फलों के स्वग॒त भेदों से युक्त है, का सादृश्य अन्य वृक्षों के साथ देखा जा सकता है। इसके 

अतिरिक्त पाषाण आदि वृक्ष से असदृश वस्तुएं भी उपलब्ध होती हैं।* परस्तु जैसा कि ऊपर 
कह चुके हैं ब्रह्म की स्थिति इसके विपरीत है। अतः किसी दृष्टान्त के आधार पर ब्रह्म के 

अस्तित्व का प्रतिपादन असम्भव ही है । 

ब्रह्म सत्‌ चित्‌ एवं आनन्द स्वरूप है। ब्रह्म की यह आनन्दरूपता नैयायिक की दुष्टि से 

अनुपयुक्‍्त है। इसीलिए वह मुक्ति को शुष्क स्वीकार करता है।! जमंन दाशंनिक कान्‍्ट भी 

परम तत्व के बोध से उत्पत्न होने वाले आनन्द का बोध न होने के कारण परम तत्व की उप- 

लब्धि के सम्बन्ध में संदिग्ध धा। यही कारण है कि दार्शनिक कान्‍्द शुद्धवस्तु (एफांगड़ पथ 

3706) का बोध असम्भव मातता था । इसके विपरीत शांकर दर्शन का प्रमुख साध्य ही 

प्रह्मत्ान है। इस साध्य की प्रस्तावना के रूप में ही ब्नह्मसूत्र के अच्तगंत स्वेप्रथम--अथातो 

ब्रह्यजिशासा-- बर० सू ० १११) सूत्र का निर्माण प्रतीत होता है। 

शांकर दर्शन के अनुसार ब्रह्म का अस्तित्व स्वतःसिद्ध है। इसलिए वह स्पिनोज़ा के 

स्वतन्‍्त्र सत्व ($709$शाधे») के अधिक समीप प्रतीत होता है।” वेदान्तिक ब्रह्म का 

पाश्चात्य दा निकों के बिचारों के साथ तुलनात्मक अध्ययन प्रथम अध्याय के अच्तर्गत किया 

जा चुका है। 





१. वेदान्त परिभाषा १। 

२. शां० भा०, चृ० उ० २।४।६। 

३. वाडमनसातीतत्वमपि ब्रह्मणोचाभावाभिप्रायेणामिधीयते ।-न्न० सू०, शा० भा० 
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- देखिए न्‍्यायसूत्र ११२२२ पर वात्स्यायन का भाष्य एवं उद्योतकर का वातिक । 

६. देखिए पर. उ. 24ाक्षा : एच 5 जदाछफाएझंट ग एजएल्तेटाट०, ए०. १. 
ए. 04. 4.,0700ा. 4 & एशप्ता. 

७. रीवफावीर' ; एकादल 7,6ट८प्राटड णा ताल ए८त०ज० शितरोौ०००फा७, ऐ०6९ 23, 
क्‍.,णाएुग़ाणा5$ छाटला, 7,ण्ाएप०, 2894. 


रद 


१४८ ० अद्वेतवेदान्त 


ब्रह्म को असत्‌ पदार्थ कहने की आशंका शंकराचाये को पहले से विदित थी। आचार्य 
ते अपने छान्‍्दोग्योपनिपद्‌ भाष्य में उन मन्द बुद्धियों की चर्चा का स्पप्ट उल्लेख किया है जिनके 
लिए दिग्‌, देश, ग्रुण, गति, फल और भेद से शून्य परमार्थ सत्‌ एवं अद्गय तत्त्व असत्‌ पदार्थ के 
समान दिखाई पड़ता है।' इसीलिए दांकराचार्य ने शुन्यवाद सिद्धान्त को स्बथा अनुपपन्न 
कहा है।' | 

नेति नेति द्वारा वर्णित ब्रह्म के सम्बन्ध में उसके असत्‌ होने की शंका करना ताकिक 
दृष्टि से किये गये अध्ययन का फल है| पश्चिमी विद्वान्‌ आगस्ताइन भी ईइवर की बज्ञेयता 
में विद्वास रखता था ।* न्यायश्ञास्त्र का भारतीय विद्वातू विदवनाथ भी निर्दिष्ठ वस्तु के 
ज्ञान को प्रामाणिक नहीं मानता था ।* पश्चिमी विद्वान हेगल भी शुद्ध सत्‌ तत्व को असत्‌ 
कहने लगा था ।* परन्तु जैसा कि कहा जा चुका है, यदि मिथूया जगत्‌ के मूल में किसी सत्‌ 
तत्व की स्थिति न हुई होती तो जगत्‌ की स्थिति असम्भव ही होती । जगत्‌ की तो वात ही व्या, 
मृगतृष्णिका आदि जो नितान्त असत्‌ हैं, विना आधार के सिवा नहीं हो सकते।* अतः ब्रह्म को 
जगत्‌ का अधिष्ठान मानने में संकोच नहीं किया जा सकता | अधिष्ठानवाद के इस सिद्धान्त 
का विस्तृत निरूपण आगामी अध्याय के अन्तर्गत किया जायेगा । 


झ्ांकर बहँतवाद के अन्तर्गत ब्रह्मकी जगत्‌कारणता के सम्बन्ध में विचार ८ 
परमार्थ दृष्टि से तो शांकर अद्वैतववाद के अनुसार ब्रह्म एवं जगत्‌ में अनन्यत्व होने के 
कारण कार्यकारणता का प्रथ्न नहीं उपस्थित होता । इसीलिए शांकर दर्शन के अनुसार जगत्‌ 
को ब्रह्म का विवर्त कहा गया है, परिणाम नहीं ।४ परन्तु माया शक्ति से शबलित होने के 
कारण ब्रह्म जगत्‌ का कारण है ओर जगत्‌ कार्य है। स्वयं आचार्य शंकर ने आकाशादि 
प्रपंचसय जगत्‌ को कार्य तथा परब्रह्म को कारण कहा है| परन्तु ब्रह्मके जगतू के कारण 
होने का तात्पर्य यह कदापि नहीं ग्रहण करना चाहिए कि ब्रह्म अथवा उसके धर्म अथवा धर्मो 
में किसी प्रकार का परिवतंन होता है क्योंकि उत्पत्ति रक्षा तथा प्रलय काल में ब्रह्म अविक्वत 





१. दिगदेशगुणगतिफल भेद थून्यं हि परमार्थसद्‌ अद्वयं ब्रह्म मन्दवुद्धीवामसद इबप्रतिभाति । 
दा० भा०, छा० उ० 5।१।१। 

२. ब्र० सू०, शा० भा० २२।३२। 
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४. निविपयस्य ज्ानत्वे मानाभावात्‌,--न्यायसिद्धान्त मुक्तावली, पृ० ४६। 
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पॉलिवाप गा गणालाह, +>, खेदह॥6//7759द7 : ताक ?॥05णए9 
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नहि मृगतृष्णिकादयोषि निरासूपदा भवन्ति (जा० भाण०्, गीता १३१४) । 
87248 विवर्त के सम्बन्ध में देखिए---वेदान्त परिभाषा, प्रथम परिच्छेद । 
कार्यमाकागादिक बहुप्रपंच जगत्‌, कारण पर ब्रह्म । --बर० सू०, शा० भा० राह । 
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१५० छ अद्वतवेदान्त 


करण में पड़ता है तो उसे जीव या जीवात्मा कहते हैं ।* 

विद्यारण्य का मत -पंशदर्शी के लेखक विद्यारण्य ने जीव और ईश्वर को माया वामक 
कामधेनु के वत्स रूप कहा है। 

भद्दे तवच्दि काकार सुदर्शवाचायं का सत--अद्वैत चन्द्रिका के लेखक सुदर्शनाचार्य का 
विचार है कि एक ही परमेश्वर मायानिष्ठ सत्व, रज और तमोग्रुण के भेद से ब्रह्मा, विष्णु 
और महेश संज्ञाओं को प्रात होता है ।रे 

इस प्रकार उपर्युवत मतों के विवेचन से यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि ईइवर की सत्ता 
माया पर आधारित है | शांकर दर्शन के अनुसार माया के विना परमेश्वर का खष्ट्रत्व भी सिद्ध 
नहीं होता ।* 

ईश्वर पक्वा अन्तर्यामित्व एवं शासकत्व--विपय एवं विपयी दोनों के अन्तर्गत ईश्वर 
की सत्ता होने के कारण ईश्वर अन्तर्यामी है। इसके अतिरिक्त ईश्वर ही जगत्‌ का खष्टा, 
शासक एवं संहारकर्ता है ।* श्रीमद्भगवद्गीता की उस उक्ति में ईश्वर के अन्तर्यामित्व की बड़ी 
स्पष्ट भलक मिलती है जिसमें यह कहा गया है कि ईश्वर ही यन्त्रारूढ़ के समान समस्त प्राणियों 
को अपनी साया से भ्रमित करता हुआ समस्त प्राणियों के हृदय में वर्तमात रहता है ।* परन्तु 
यहां यह विचाय है कि मायोपाधिक ईश्वर स्वयं अपनी माया से स्पृष्ठ नहीं होता । इस सम्बन्ध 
में शंकराचार्य का कथन है कि जिस प्रकार मायावी (ऐन्द्रिजालिक) स्वयं प्रसारित माया से 
तिकाल में भी स्पृष्ट नहीं होता उसी प्रकार परमात्मा भी संसार माया से अस्पृष्ट है ।* 

ईइबर की लीला और सृष्टि--जैसा कि ऊपर भी कहा गया है शांकर दर्शन में ईश्वर 
को जगत्‌ का ल्रष्ठा कहा गया है। श्रुति में भी 'एकोडहं वहुस्यां प्रजायेय' आदि वाक्यों में 
परमेश्वर के अनेक रूपों में उत्पन्त होने की इच्छा का उल्लेख हुआ है । यहां यह विचारणीय 
है कि जो परमेश्वर आप्तकाम है, उसमें सृष्टि-उत्पत्ति की इच्छा किस प्रकार उत्पन्न होती 
है । उक्त शंका का समाधान शंकराचार्य के सिद्धान्त के अन्तर्गत समुचित रूप से उपलब्ध 
होता है। शंकराचाये ने सृष्टि को ईश्वर की लीला का फल कहा है। झंकराचाये ने इस 
सम्बन्ध में एक दृष्टान्त देते हुए कहा है कि जिस प्रकार लोक में किसी राजा या राजा के मननी 
की, जिसकी समस्त कामनाएं पूर्ण हो गई हैं, कीड़ाक्षेत्र में प्रवृत्तियां किसी दूसरे प्रयोजन 
की अभिलाषा न करके केवल लीला-रूप ही होती हैं ओर जिस प्रकार कि उच्छुवास, प्रवास 
आदि किसी वाह्य प्रयोजन की अभिसन्धि के विवा स्वभाव से ही उत्पन्न होते हैं, उसी प्रकार 
किसी अन्य प्रयोजन की अपेक्षा के विना स्वभाव से ही ईश्वर की भी केवल लीलारूप प्रवृत्ति 
कही जायेगी ।£ यदि कहा जाय कि लोक में लीलाओं में भी किसी प्रकार का सूक्ष्म प्रयोजन 


0 


- 227. 5, 226 00/४० : क्‍ग्रताब्य एक्रो050999, ७०. , छ. 476. 
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० 3 5 आस आओ पु त किसी हि हि 
डखा जा सकता हू ता भी इंदवर लीला के सम्बन्ध में किसी सृक्ष्म प्रयोजन की उत्पेला करता सम्भव 
न्त द्ागा || : ५: रथ लीला टन] क्विसी ++ 























भाँकर दर्दनन में सृप्टि वेषन्य लौर ईडइवर--ब्दि आप्तकाम एवं निस्पृह् ईइवर जगत्‌ 
का खप्य हे तो उसकी सृष्टि में वैधम्त किस प्रकार मिलता है, यह विचारणीय है । वस्तुतः 
सृप्टि दयस्य स्पप्ट है, क्योंकि संसार में कोई अत्वन्द ऊंचा है, कोई मव्यम है जौर कोई नीच । 
सृष्टि की उक्त विपमता का कारण दंकराचार्य ने विस्तार से समझाया है। बंकराचार्य का 
कश्न है कि ईदवर निरपेल् होकर सृष्टि का निर्माण नहीं करता, वरन्‌ वह धर्म और अवर्म की 





स्य्पः श्षा जप है सज्यमान ५ और अधर्म अपे: £- ही 
ठपक्षा करके सृष्टि निर्माण करता है ।* सुज्यमान प्राणियों के धर्म और अधर्म की अपेक्षा ते 
संप्टि विपन ०० अत प्तमान 
सृष्टि विषम होती हैं। तत: ईदवर का कोई कपराध नहीं है । ईद्वर को तो पर्जन्य के समान 
चाहिए। जिस प्रकार कि बव्रीहि, यव आदि की सृष्टि में पर्जन्य साधारण कारण हैं 


ओर ब्रीहि, यव जादि की विपमता में उस वीज में रहने वाली सामथ्य असाधारण कारण है 





उस्ची प्रकार देव मनुष्य कादि की सृष्टि का ईदइवर सावारण कारण है। देव मनुष्यादि की 
विपमता १५2 माय जीवों ऊ# रहने वा हट कसावारण रुण कारण होते हैं 5. 
ववमता मे का तत तत्‌ जावा मे रहुन वाले कम कसावारुण कारण हाते हूं। इस अकार इश्वर 
नहीं 


. हि. रे 


कर्म की कपेल्षा रखने से वैपम्य जौर नैवुण्य रूप दोपों का भाजन नहीं है । 
बह विचारणीय है कि सापेक्ष ईदइवर नीच, मध्यम और उत्तम संसार का निर्माण किस 

प्रकार करता है। इस सम्बन्ध में कौपीतकि ब्राह्मण के वन्तर्गत स्पप्ट रूप से कहा है कि ईइवर 
झिसको इस लोक से ऊंचा ले जाना चाहता है, उससे साथु कर्म कराता है और जिसको नीचे 

जाना चाहता है, उतसे बसाघु कार्य कराता है ।* परन्तु श्रुति के उक्त विचार के वनुसार तो 
ईंडबर की वैपम्य सुष्चि अधिक पक्षपात पूर्ण प्रतीत होती है क्योंकि किसी से साथु एवं किसी 
वयावु कर्म कराने में ईश्वर का उद्देश्य पक्षपात पूर्ण ही कहा जावेगा | ईइवर के सम्बन्ध में 
उक्त थंका का करता उचित नहीं है। अवादिकाल से पूर्व संच्रित साथु या बताबु वासनाकों के 
तत्‌ कर्मों में प्रवृच् होता हैं। अतः ईश्वर इस में सावारण दवतु है । 
पूर्ण ऋष्टा नहीं कहा जा सकता ।* 


हि 

ह्व 
थे 
पा 
के 





एक अद्वेत तत्त्व ब्रह्म के ही माया शक्तित के कारण ईश्वर एवं अविद्योपाधि के कारण 
जीव, ये दो भेद हैं। धंकराचाय ने जीव की जीवता को स्पप्ट करते हुए कहा है कि जब तक 
द्वि रूप छपाधि के साथ जीव का सम्बन्ध रहता है तभी तक जीव का जीवत्व एवं संसारित्व 











4 धर्मावर्मावरपेक्षत इतिवदाम: ।-ज्ञ ० सु शा० भा० २।१।६३४। 
२. ऐप वसाबुकर्मका स्यति त॑ यमेन्य: सोकेस्थ: उस्तिवीपत एपउएवास्ाबु कर्मकारयति न॑ 
यमथो निनीपते । (कौ७ ब्रा० दाद) रु 
अनादियूवजितसाव्वसाबुवासनया स्वमावेन जनस््य तत्‌ तत्‌ कर्मनु प्रवत्तों ईव्वरल्य 
साथासणहृतुत्दातू, अताउनवद्य इश्वर:--रलनप्रभा, ब० सू ० २। ११६४ । 

४. यावदेव चाय बुद्धयुपाधिसम्बन्वस्तावज्जीदस्थ जीवस्व 3002“ कट काशी 


मा० २।३।३०१ 


2४ए 0 भप्नतविदाता 


गते लिलते हैं। इस स्थल पर इन विद्वानों के प्रमुख गयों का छल्तेख करना रमीबीन दीगा। 
वाचस्पति मिश्र का मत--वावस्यति मिश्र का गत है कि अविया जीव का अधि- 
फरण है परत्तु जीव ही रहते बाली अविशा सिमितता और विधवा के कारण ईश्यरालिंत 
दीने से ईव्यराशया वी जागी है । 
प्रकटार्थ विपधरणकार का सत्ववद्धार्थ विबरणकार का गये है कियमब॑शूतप्रकृति, 
विश्मात सम्बस्धिती, अनादि एवं अमिय बतीय गाया में लैगन्‍्य का प्रतिधिस्त ईश्वर है और 


मैं खेतन्य का प्रतिनिम्भ जीव है । (सिद्याहा लेश संग्रह, २९) 

विद्यारण्य फा मत--विधारण्य का गत है कि भिग्रुणात्मिका प्रकृति के गाया और 
भश्िद्या यह दी रूप हैं। रज और तम से तिरस्कृस से द्वीकार जी गुग्य रुप से शुद्ध रात्य प्रधान 
है, वाह साथा है। इसके अतिर्वित णो रज और तम से अभिभूत द्वीकार मलित सत्य प्रधान है 
बढ़ अधिया है। संदीत मे, माया मे प्रतिनिस्बित चैतर्य जीन है।* 

सर्वजञात्म सुति का मत-संक्षेप धारीरक के रसयिता स्वधात्म मुनि अव्िया में 
धतस्थ के प्रतित्रिस्य को ईट्वर तथा करा:यारणप्रतिविस्बित चैतन्य के प्रतिन्रिम्न को जीन रंशा 
दी हे ।* | 
बुगृदुदय विय्रेक के अनुसार जीव के तीन भेव --दु गुदश्य मिथक के। अस्तर्गत विश्ारण्स 
भुनि ते जीव के सीन शंद किये हैं6(१) अलारणाव्छितत कूटस्थ खैतस्य पादगाविंता 
जीव। (२) गायाबूत खझूटस्थ में सितू का आभास झग व्यावह्ाारिया जीव। (8) भिद्या से 
आवूत व्यावद्राशिक जीव में कह्मित प्रातिभागिक जीव । इस प्रकार विधारण में जीब के 
खत भेददी का छतिय करके बैशानिक अध्ययन का परिसय दिया है। 


अप्पय्र दीक्षित द्वारा उद्धत कुछ अन्य मत्त 


ब्रिवरण गय के अनुवायियीं के अनुसार अवियशा में चेतत्य का धाभारा जीव और 
विस्वस्थानापर्त चैगस्प ईब्सर है। गुछ अस्य विद्वानों के अवुगार जीव, अत्या:तारण से अब- 
खिद्ल है । एक अस्य गत का उत्वेश करो हुए अत्यय दीक्षित मे कह्ठा है दि कुछ विद्वानों के 
गतावुतार जीव ने प्रतिधिस्त है शीर ने अवल्‍िदिसा । जिरा प्रकार वे ,्तीपुन्र फार्ण गे राधेग्रत्य 


बज 


(रामापुत्र) का व्यवद्धार दरोगा है उसी प्रकार अविधा से अश्विक्रत बद्म मे ही जीवत्वका व्यव- 
हार होता है। इसके अतिरितत कुछ विद्रानी के गतानूसार जीन की स्थिति बोगी के समान है। 
जिस प्रकार कि एक दी थीजी विभिन्‍न झरीरों क समृद्दें में अपना आधिए्य रखता हैं, उसी 
प्रकार हिंर०्यगर्ग से अच्य एक ग्रल्य जीव है । यद्दी जीव रब दारीरों | अधिकार रखता है ।| 


बज 





भागती, श्र सू०, £।४॥४ । 


जे ०5 


« पंवद्गी खकंबबिवक प्रकशणश---१६ १७। 

४ शिव्राशा लिश संग्रद्ठ, ३६ (प्रथम परिस्दद) । 

« वैखिए, दिद्षान्त लेश संग्रह, ३८,६९६ (प्रथम पशिस्रेद ) । 
£& वलिए, गिद्यारत लेश संत्रद 4०/४२,4४ (प्रथम परिशंद्द) । 


न्प् 


ल्र 


अद्व॑तवाद का व्यवस्थित इतिहास घ १५३ 


हि 


इस लेखक का दृष्टिकोण 


जैसा कि जीव संम्वन्धी विवेचन के आरम्भ में ही कहा जा चुका है, मूल तत्व एक 
मात्र ब्रह्म ही है। ब्रह्म ही अविद्या के कारण जीवत्ब को प्राप्त होता है। वस्तुत: जीवों का 
वास्तविक स्वरूप ब्रह्म ही है--जीवानां स्वरूप वास्तवं ब्रह्म (भामती, ब्र० सू ० १।४।३)। यहां यह 
और उल्लेखनीय है कि भविद्या निवृत्ति होने पर जीव ईश्वरत्व को प्राप्त होता है। इस ईदवर 
से ब्रह्म की सत्ता पृथक नहीं समझती चाहिए | जगत्‌ के समस्त सुख द्ुःखादि का भोकता एवं 
विभिन्‍न कार्यों का कर्ता यही जीव है।* इस प्रकार शुद्ध चैतन्य रूप ब्रह्म के ही अविद्योलस्त 
जीवादि भेद हो जाते हैं । 

कर्ता एवं भोक्‍ता जीव की ही विश्व, तंजस और प्राज्ञ संज्ञाएं हैं। जीव की उवत अव- 
स्थायें जाग्रत्‌, स्वप्न एवं सुपृप्ति, इन तीन अवस्थाओं, स्थूल, सूक्ष्म एवं कारण, इन तीन शरीरों 
* तथा अन्नमय, मनोमय, प्राणमय, विज्ञानमय और आनन्दभय इन पंच कोशों पर आधारित 
हैँ। जाग्रत्‌ अवस्था में स्थित अन्तमय कोशरूप स्थूल शरीर के अभिमानी जीव को विश्व कहते 
हैं। स्वप्तावस्था में स्थित मनोमय, प्राणमथ और विज्ञानमय कोशरूप सूक्ष्म शरीर के अभि- 
मानी जीव को तैजस कहते हैं। उवत तीन कोश ही जीव की ज्ञानशक्ति, इच्छाशविति तथा 
क्रियाशबित के कारण हैं | विज्ञानमय कोश  ज्ञानशवित से युवत होने के कारण कत्‌ त्वमय है। 
मनोमय कोश इच्छाशवित से युक्त होने के कारण विवेक का साधक है एवं प्राणमय कोश गम- 
सादि क्रिया से युक्त होने के कारण कार्य रूप है। सुपुष्तिअवस्थावर्ती आनन्दमय कोश रूप 
कारण शरीर के अभिमानी जीव को प्राज्ञ कहते हैं। उपर्युक्त जाग्रदादि अवस्थाओं, स्थूलांदि 
शरौरों एवं अन्नमयादि कोशों के अनुरूप ही समपष्टि रूप ईइवर को वेश्वानर या विराट, 
सूत्रत्मा या हिरण्यगर्भ तथा ईश्वर कहते हैं। 


जीव और ईदवर 

ईदवर माया शक्ति सम्पस्त है और जीव अविद्योपाधि से उपहित । जहां ईश्वर में स्वे- 
जत्व, सवंशवितमत्व एवं सर्वव्यापकत्व है वहां जीव अल्पज्ञ, तुच्छ एवं अत्यंत लघु है ।' शंकरा- 
चाय॑ का कथन है कि निरतिशय उपाधि से सम्पन्त ईश्वर अत्यन्त हीन उपाधि से सम्पत्न 
जीवों पर शासन करता है ।३ जैसा कि कहा जा चुका है, ईश्वर और जीव मूलतः एक ही हैं । 
चैतन्य तत्व जीव एवं ईश्वर का एक ही है । जीव ईइ्वर के अंश के समान ही है, परन्तु वह्‌ 
मुख्य अंश नहीं है। इसका कारण यही है कि निरवयव ईदवर का अंश नहीं हो सकता । 

जीव और ईइवर में एक विजेप अन्तर यह है कि जीव सांसारिक दुःख सुखादि का 





१. ब्न० सू०, शा० भा०, २३।२६, २।३।३३। 

२. चालाग्रशत भागस्य शतवा कल्पितस्य च | 
भागोजीवः सविज्ञ यः स चाउप्लन् त्याय कल्पते |।--इवे ० उ० ५॥६। 
तथा देखिए, ब्र० सू०, धा० भा० २३॥२६ । 

३. निरतिशयोपाधिसम्पन्नश्वेश्वरो विहीनोपाधि सम्पन्नास्जीवान्‌ प्रशास्तीति न किचिद्‌ 
विप्रतिपिध्यते ॥ ब्र० सू०, शा० भा०, २।३।४५।॥ 

७, अंधदवांशों नहि निरवसवस्य मुख्योड्ण: राम्भवति १--्र० सू०, शा० भा० २१४३ । 


१४४ ए दद्धंतवेदान्त 







का 


ादि का अतुमवकर्ता नहीं है । इसका कारण यह 








अनुभत्र स्तु इ्थ्वरदु हर 
अविद्या के वच्च देहादि के आत्मभाव को प्राप्त कर तत्कत दृःख से अहंदृःखी' मैं दुःखी 
हूं, इत्यादि अविद्याद्वत दुःव के उपयोग का अभिमानी होता है। इसके विरुद्ध परमेश्वर का 
देहादि में आत्ममाव या दुःखादिका अभिमान नहीं है। बसे तो, यदि विचार कर देखा जाए 
तो जीव का दुःखादि का अभिमान भी पारमार्थिक नहीं है। क्योंकि जीव का अविद्या से कल्पित 
नामत्य देह, इन्द्रिय एवं उपाधियों के कविवेक अ्रम से उत्न्त हआ ही दुःखादि का 
वभिमान है पारा दुल्वा मिमान कदापि नहीं है| एक दाहरण से यह कथन और स्पष्ट 
हो जाएइगा। जिस प्रकार की की पुरुष अपने देह को प्राप्त हुए दाह, छेदन आादि से उत्पन्त दुःख 


ट्र्] अभिनिवेध करता ब्डजः मैंत्ना कि और त्पा से अनमंव 

मे आभनिवद्ध करता हुआ महांपत हैं आर में ही मित्र ह्ं इत्मादि से अनुभव करता 

द्वे ही दुःखानुभव का 
ब्रह्म रूप ही है।* 





ओर साकी का अन्तर--बकहा, ईइवर, जीव और साकी दाह़दों में परमाथिक 
कम अन्तर उपलब्ध होता है। उपाधि घून्‍्य चेतन 
संज्ञा हैं। जैसा कवि ऊपर कहा गया है 
तीनों से भिन्‍न है । वह न कर्ता है 
स्पप्टीकरण मुण्डकोपतियद्‌ के अन्तर्गत 
गया है। मुण्डकोपनियद्‌ में कहा है कि 
उनमें से एक पिप्यल (मबुर फल) का 
खाकर उस दूसरे पक्षों को देखता मात्र 
उक्त स्थल पर भाष्य करते हुए शकराचार्य ये घरार का 
लिंगोपाधि से उ्रद्धित आत्मा और ईइ्वर को पक्षी 
कि उनमें से एक क्षेत्रज लिगोपाधि रूप वक्ष के आश्रित 
कर्मातुसार निप्सन्त खुखदु:ख रूप फल का अविवेक से उपयोग करता है। दूसरा अर्थात्‌ 


यु मुक्त स्वभाव वाला, सर्वेन्न तबा धर्वसत्वोपाधियों से युक्त है, वह 
सकता नहीं है। यदि ईश्वर साक्षी रूप से भीक्ता जीव एवं भोग्य का प्रेरक है। 
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डाजा के समान इंइवर का दर्जन ही प्रेरणा है ।* इस प्रकार भोक्ता जीवात्मा एवं साक्षी ईदेवर 
के कीच अन्तर द्वप्टव्य है । 


जाच ग्रीर दात्मा--प्र त्यक्र जाव का मूल स्चव्न्य पञ श्रौद यह आत्मा प्रत्येक जीन 


« ब्र० स०, णा० भा3 २१६।८६ [ 


> 75० 


हे आनचाातर मत्त बडठद्ुद प्लस > जीवस्य कर ला 
त्याचराविद्या निर्ित्त जीवमावव्युदानेन ब्रह्ममावभेव जौवरू प्रतिपादयन्ति वेदान्ताः 


तत्वमसि इत्पेबयादय: ।जज० सू०, दा० भा०, २।६।८४६ | 
है. मसुंगइकोयनियद ३५727। 


देनमात्र हितस्प प्ररथितत्य॑ राजवत्‌--क्ञा० भा०, 


अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास छ १५५ 


में ब्रह्महप है। आत्मा की अजरता, अमरता एवं क्‌ठस्थता शांकर वेदान्त में स्थान स्थान पर 
व्यास्यात है । जीव भी आात्मा से भिन्‍न नहीं है । वस्तुत: न वह आत्मा से भिन्‍न है, न उसका 
बंद है और न उसका रूपान्तर है। इसके विपरीत जीव स्वभावतः आत्मा ही है। यहां यह 
शंका होना स्त्रामात्िक है कि जो आत्मा कूटस्थ है वहजीव में सक्रियता एवं प्रवृत्ति किस 
प्रकार ला देता है। शंकराचार्य ने इस सम्बन्ध में एक उदाहरण देते हुए समझाया है कि जैसे 
| लौहू-चुम्बक स्त्रय॑ प्रवुत्ति रहित होने पर भी लौह का प्रवत्तंक होता है बबवा जैसे रूप आदि 
विपय स्वयं प्रवृत्ति रहित होने पर भी नेत्रादि के प्रवर्तक होते हैं, इसी प्रकार प्रवृत्ति रहित 
होता हुआ भी ईदवर सर्वव्यापक, सर्वज्ञ एवं सर्वशक्तिमान्‌ होने से सबको प्रवृत्त करे, यह उचित 
ही है।१ 
जीव और आत्मा के एक होते हुए भी जीवकी आत्मह्पता के बोध के न होने का 
कारण यह है कि वह अविद्याजन्य विभित्त उपाधियों से आवृत है। अविद्या निवृत्ति होने पर 
जीव-आत्मस्पता को ही प्राप्त होता है। आत्मह्पता की यही स्थिति ब्रह्मत्मता की स्थिति है | 


जीव की एकता एवं अनन्तता का विचार 

जीव एक रूप है अथवा अनन्त रूप है, इस विपय में अनेक मत उपलब्ध होते हैं । कुछ 
विद्वान एक जीववाद का समर्थन करते हैँ एवं कतिपय अन्य विद्वान अनेक जीववाद के अनु- 
यात्री हैं। एक जीववाद एवं अनेक जीववाद के भी बनेक रूप मिलते हैं। इस स्थल पर एक 
जीववाद एवं अनेक जीववाद के अनेक रूपों की आलोचनात्मक विवेचना की जायेगी । 

एक जीवचाद के अनेक रूप--एक जीवबाद के अनेक रूप उपलब्ध होते हैं। इस 
सम्बन्ध में जो एकाधिक मत मिलते हैं, उतका पृथक्र-पृथक्‌ विवेचन किया जाग्रेगा | 

प्रथम मत--एक जीववाद के कुछ अनुसर्ताओं का कथन है कि वस्तुत: जीव एक ही 
है। एक ही जीव बविद्या से समस्त जगत्‌ की कल्पना करने वाला है। इन एक जीववादियों 
का कथन है क्रि जिस प्रकार स्वप्त में देखे गये पदार्थों की निद्रा निवृत्ति होने पर, निवृत्ति हो 
जाती है, उसी प्रकार अविद्या निवृत्ति के पश्चात्‌ जनन्‍्त जीवयुक्त जगत्‌ की कल्पना भी नप्ट 
हो जाती है । इस मत के अनुसार मुक्ति की सता भी काल्पनिक ही कही गयी है। 

बआलोचना--उक्त मत का एक बडा दोप यह है कि इस मत के अनुसार जीव ही 
समस्त काल्पनिक जगत्‌ का स्रष्टा है | वस्तृत: जीव को जगत्‌ का स्रष्टा नहीं कहा जा सकता । 
जगत्‌ का स्रप्टा तो ईश्वर ही है जो बिना किसी प्रयोजन के जगत्‌ की सुस्टि करता है ।* अत: 

जीववादियीं का उक्त मत संगत नहीं कहा जा सकता । 

द्वितीय मत--एक जीववादियों के दूसरे मत के अनुसार ब्रह्म के प्रतिविम्बभूत 
ह्रिण्यगर्म को ही मुख्य जीव माना गया है। इस मत के अनुयायी विद्वान्‌ जीव के खप्ट्रत्व का 
विशोध करते हैं । 

उक्त घत का दोष--प्रत्येक -ऋल्प में हिरण्यगर्भ का भेद होने के कारण किसी एक 
हिरण्यगर्भ में मुख्य रूप से जीवत्व की स्थापना नहीं की जा सकती । अतः एकजीववादियों का 





न्च्छ 


देखिए, शांकर भाष्य, गीता, २२०, २२४ । 
ग्रह्म सूत्र, घांकर भाष्य र।२॥२ । 
अण मू०, था० सा० द2३5 
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उक्त मत भी दूषित है । 

तृतीय मत--तृतीय मत के अनुसार एक जीववबादियों का कथन है कि एक ही जीव, 
मुख्यामुख्य विभाग के विना ही सब शरीरों में स्वभोग के लिए अधिष्ठित है।' अतः इस मत 
के अनुसार अविद्या के एक होने के कारण ततृप्रतिबिम्बित चेतन्य--जीव एक ही है। यही 
जीव सकल शरीरों में स्वभोग के लिए अधिष्ठित है। एक जीववादियों का उबत सिद्धात्त 
'अविश्वेषानेकशारी रैंक जीववाद' के नाम से प्रचलित है । 


अनेक जीववबाद का सिद्धान्त 


अनेक जीववाद के सिद्धान्त के अनुसार ब्रह्म ही अविद्या जन्य अन्तःकरणोपाधि के 
द्वारा अनेकजीवभावत्व को प्राप्त करके संसारी बन जाता है। इस सम्बन्ध में शंकराच!र्य का 
कथन है कि अनन्त संसारी जीव अपने स्वरूपबोध से वंचित होकर अज्ञान की निद्रा में शयन 
किया करते हैं।' अविद्या निवृत्ति होने पर ही जीव मुक्ति लाभ करते हैं। जिन जीवों की 
अविद्या निवृत्ति नहीं होती, वे मुक्ति लाभ नहीं करते । इससे यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि जीव 
एक न होकर अनन्त हैं । अनेक जीववाद के सम्बन्ध में आलोचना करते हुए कुछ विद्वानों का 
कथन है कि सर्वेश्ञ ईश्वर द्वारा जीवों की संख्या ज्ञात होने पर जीवों को अनन्त नहीं कहा दा 
सकता । इसके अतिरिक्त यदि यह कहा जायेगा कि ईहवर के लिए भी जीवों की संख्या अनन्त 
है, तो ईश्वर के सर्वन्नत्व में बाधा उत्पन्त होगी । उक्त पक्ष के विपरीत हमारा निवेदन है कि 
अविद्या के अनादि होने के कारण अविद्याजन्य जीवों की निश्चित संख्या के अभाव में जीवों की 
एक काल में गणना न होने के कारण ही जीवों को अनन्त कहा गया है। रामाहयाचार्य ने भी 
जीवों की संख्या ज्ञात न होने के कारण ही जीवों को अनन्त कहा है।* 


अनेक जीवबाद के अनेक स्व॒रूप्‌ 


एक जीववाद की ही तरह अनेकजीवववाद के भी अनेक स्वरूप होते हैं। यहां अनेक 
जीववबाद के सम्बन्ध में उपलब्ध विभिन्‍न मतों का उल्लेख करना समीचीन होगा । 

प्रथम सत--कतिपय अनेकजीववादी आलोचक विद्वानू अन्त:करण आदि को जीव 
की उपाधि मानकर बद्ध तथा मुक्त की पृथक्‌ व्यवस्था करके अनेक जीववाद का प्रतिपादन 
करते हैं । 

ह्वितोष मत--अनेक जीववादियों के द्वितीय मत के अनुसार यद्यपि शुद्ध ब्रह्म का 
आश्रय एवं विपय अज्ञान एक ही है एवं इस अज्ञान की निवृत्ति होमे पर ही मोक्ष होता है 
तथापि यह अज्ञान सांश है। इसका कारण यह है कि जीवन्मुक्ति में अज्ञान के विक्षेपांश की 
अनुवृत्ति होती है। बत: जिस उपाधि में ब्रह्म ज्ञान की उत्पत्ति होगी उसी स्थल में अज्ञान की 
आंशिक निवृत्ति होगी। इसके विपरीत अन्य उपाधियों में पूर्ववत्‌ अपने अंञ्ों में अज्ञान की 








१. देखिए--अप्पयदी क्षित, सिद्धान्त लेश संग्रह ११२३। 

२. अवियात्मिका हि बीजश्ञक्तिरव्यक्तशब्द 
यस्यां स्वरूप्रपतितोधरहिताः 
१॥४३ | 

३. अनन्ताइच जीवा अन्नातसंख्यात्वात्‌ । वेदान्त कौमुदी, पृष्ठ २७८। 


निर्देदया परमेश्वराश्षया मायामयी महासुषुप्तिः 
शेरते संसारिणो जीवा: । ब्न० सू०, शा० भा० 
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भनुवृत्ति होगी।* 

तृतोय मत---अनेक जीववाद के इस तृतीय मत का स्थापक नैयायिक है। अनेक 
जीववादी नैयायिक का कथन है कि जिस प्रकार भूतल में घटात्यन्ताभाव की वृत्ति में घटसं- 
योगाभाव के नियामक होने के कारण, घटसंयोगाभाव वाले प्रदेशों में घटात्यन्ताभाव 
सम्बन्ध करके स्थित रहता है, इसके अतिरिक्त प्रदेशान्तर में जहां घट संयोग की उत्पत्ति से 
घटसंयोगाभाव की निवृत्ति हो गई है, सम्बद्ध नहीं होता, इसी प्रकार चंतन्य में अज्ञान की 
वृत्तिता का नियामक मन होने के कारण अज्ञान सनरूप उपाधि से युक्त प्रदेश में तो व्याप्त 
करके रहने वाली जाति के समान, अन्तःकरण में प्रतिबिम्ब रूप समस्त जीवों में रहता है। 
जिस प्रकार कि जातिरूपधर्म नष्ट व्यक्ति का त्याग कर देता है उसी प्रकार अज्ञान भी उस 
जीव का त्याग कर देता है, जिसमें विद्या उत्पन्त हो जाती है। यही त्याग मुक्ति का कारण है। 
परन्तु जिस पुरुष में श्ञानोत्पत्ति नहीं हुई है अज्ञान उसमें आश्वित रहता है। अतः जिस जीव 
में अज्ञान का आश्रय है, वही बद्ध है। इस प्रकार नेयायिक अनेक जीववादी की बन्धन और मोक्ष 
की कल्पना भी शॉकर वेदान्त से भिन्‍न है। 

चतुर्थ भत---अनेक जीववादियों के चतुर्य मत के अनुसार प्रत्येक जीव में अविद्या भिन्‍न 
रूप से वतंमान रहती है। यही कारण है कि प्रत्येक जीव की मुवित उसकी अविद्या निवृत्ति 
पर आधारित है। 

आलोचना--ऊपर हमने एक जीववाद एवं अनेक जीववाद के सम्बन्ध में विभिन्‍न 
मतों का उल्लेख किया है। यहां हमें इतना ही कहता हैँ कि एक जीववाद की अपेक्षा अनेक 
जीववाद ही युक्ति-संगत है । जैसा कि कहा जा चुका है, शंकराचार्य भी अनेक जीववाद के ही 
समर्थक हैं। एक जीववाद के विरोध में हमारा तक॑ है कि यदि एक जीव को ही सकल शरीरों 
का अधिष्ठान माना जायेगा तो उस जीव को भिन्‍्न-भिन्‍न शरीरों की सुख-दुःखादि की अनु- 
'भूति भी होगी, किन्तु ऐसा नहीं देखा जाता । अतः एक जीववाद की अपेक्षा अभनेकजीववाद 
का सिद्धान्त ही यूक्तिसंगत कहा जायेगा । 


शंकराचार्य का अदह्दतवाद और उनका मायावाद का सिद्धान्त 


अद्वेतवाद के क्षेत्र में मायावाद का महत्व अत्यन्त प्रभुख है। मायावाद सिद्धान्त के 
स्वीकार किये वित्ा अद्वेतवाद का प्रतिपादन ही असम्भव है, थही मायावाद की उपयोगिता 
है। असेकों आलोचकों की बुद्धि में श्रम होने के कारण, यहां यह कह देना और संगत होगा कि 
मायावाद सिद्धान्तवाद नहीं है। सिद्धान्तवाद तो अद्वेतवाद ही है। मायावाद अद्वेतवाद का 
उपांगभूत सिद्धान्त है। मायावाद की उत्पत्ति के सम्बन्ध में परिचिमी एवं भारतीय विद्वानों के 
अनेक मत प्रचलित हैं। यहां इन मतों का संकेत एवं आलोचन उपयुक्त होगा । 

थीबो का भत--वेदास्त दर्शन के पश्चिमी अध्येताओं में जाजे थीवो का स्थान प्रमुख 
है। ब्रह्म सूच शांकर भाष्य के अनुवाद ग्रन्थ की भूमिका के अन्तगंत थीबो महोदय ने अतिविस्तृत 
तो नहीं, परन्तु इस विपय पर कुछ विचार किया है कि (उपनिषदों में मायावाद का सिद्धान्त 
उपलब्ध है अथवा नहीं । इस विपय पर विवेचन करते हुए थीवो महोदय इस निष्कर्प पर पहुंचे 
हैं कि उपनिपदों में माया की जिस असारता एवं तुच्छता की चर्चा है, उनमें से कोई भी माया 
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के उस अर्थ में मिथ्यात्व का प्रतिपादन नहीं करती, जिस अथ में कि शंकराचार्य द्वारा प्रतिपादित 
माया मिथ्या है।* इस प्रकार जार्ज थीवो औपनिपद माया सम्बन्धी दृष्टिकोण की शंकराचार्य 
के माया सम्बन्धी दृष्टिकोण से पृथक मानते हैं। थीबो महोदय का विचार है कि शंकराचार्य 
ने जिस प्रकार जगत को रज्ज में सर्प के समान मिथ्या कहा है, उस प्रकार उपनिपदों में जगत्‌ 
को मिथ्या नहीं कहा गया है । थीवो का विचार है कि उपनिषद्‌ हमें वह दृष्टिकोण नहीं देते 
जिसके द्वारा सम्पूर्ण जगत्‌ मिथ्या दिखाई देता है और जिस मिथ्यात्व की निवृत्ति ज्ञान के 
द्वारा होती है ।९ 

कोलबुक का सत--कोलब्रुक महोदय का विचार है कि जग॒त्‌ के मायात्व, मिथ्यात्व, 
स्वप्नत्व एवं अकिचनत्व का विचार उपनिषदों एवं मूल वेदान्त दर्शन के अन्तर्गत वहीं उपलब्ध 
होता ।॥* 

मैक्समूलर का मत--मैक्समूलर महोदय भी माया सम्बन्धी सिद्धान्त को उपनियदों 
की देन न मानकर उपनिषदों के उत्तर काल की देन स्वीकार करते हैं ।* इस सम्बन्ध में मंक्स- 
मूलर महोदय का कथन है कि उपनिषदों में जगत्‌ को माया या मिथ्या सिद्ध करने वाला विचार 
नहीं मिलता । 

रेगनाड का समत---जम॑न विद्वान्‌ रेगनाड कहते हैं कि यह पूर्णतया विदित है कि प्रमुख 
उपसिषदों में र्वेताइवतर और मैत्रायणीय को छोड़कर कहीं भी माया शब्द का प्रयोग नहीं 
दिखाई पड़ता । नि:सन्देह वृहदारण्यक उपनिषद्‌ के अन्तर्गत केवल एक वार इस शब्द का प्रयोग 
हुआ है, परन्तु जिस अंश में वहां माया शब्द का प्रयोग हुआ है वह अंश ऋग्वेद संहिता से 
उद्धृत है, जहां माया शब्द का अर्थ सृष्टिकर्त्नी शवित है ।५ रेगनाड महोदय का विचार था कि 
उपनिषदों की शिक्षा में मायावाद सिद्धान्त उपलक्षित तो होता है, परन्तु यह सिद्धान्त वहाँ 
अस्पष्ट ही है ।* 

गफ़ का सत--मगफ़ महोदय ते अपने 'फिलासफी आफ उपनिषदुस' ग्रन्थ के चवम अध्याय 
के अन्तर्गत बलपूर्वंक कहा है कि'मायावाद का सिद्धान्त उपनिपदों का मूल सिद्धान्त है। 

डावदर प्रभुदत्त शास्त्री का सत--वेदान्त दर्शत के अध्येता एवं मायावाद के आलोचक 
डाक्टर प्रभुदत्त शास्त्री ने अपनी दि डाक्ट्रिन आफ माया! नामक लघु पुस्तक के अन्तर्गत 
मायावाद का उदय और विकास दिखाने की चेष्टा की है। इस ग्रन्थ में शास्त्री जी इस निष्कर्ष 
पर पहुंचे हैं कि मायावाद का विचार ऋग्वेद संहिता एवं उपनिषदों में प्राप्त है ।* 

ऊपर जिन पाश्चात्य एवं भारतीय विद्वानों के मतों की चर्चा की गई है उनके मत 


- छ. 4/7040४87४ : 5.8.5. ऋऋऋाए, 3. टएाएफ़, 
वही । 
- चीईवटगीबवीयाश : पका 7.९०प्९ड ० एफ एवत१०६७ ए705०989, 9. 430. 
वही, पृ० १२८। 


+ 745 टी घातठ्फा 


सब न: खा 40 *० 


42 0 छेद शिबब॑ए3 ऋ्रल्याड दाट्क्षए8 ईए0एक'. (व 

बरदएदं ; 7 80289०, 0 ४१९ 7९एप९ वेट ए.. छल॒चनणफठ तट एटाह]005, ० अत 
0४०. 3 (885 ) . --8.8.8 ए० हऋए, से उद्धत 

६. 5.5.7---ग्राफ०१तएटांका, 05% ए।] 


७. व.॥6 ॥0000व7ंग्र९ 0 (३५०७, 9. 36 ([5००० & (४०,, [,07009 9) 


अद्वैतवाद का व्यवस्थित इतिहास १५६ 


निम्नलिखित चार मतों में अन्तर्भृत हैं । 

(१) मायावाद का उदय एवं विकास ऋगेंद संहिता एवं उपनिपदों में उपलब्ध होता है। 

इस मत के अनुयाथी डाक्टर प्रभुदत्त शास्त्री हैं। 

(२) मायावाद का सिद्धान्त उपनियदों का मूल सिद्धान्त है । इस मत के समर्थक हैं--प्रो ० 
गफ़ । 
मायावाद सिद्धान्त का स्वरूप उपनिपदों में उस अर्थ में नहीं उपलब्ध होता जिस अर्थ 
में कि उसका विकास शांकर वेदान्त के अन्तगंत उपलब्ध होता है। इस मत के समर्थकों 
में कोलबक, मंक्समुलर तथा थीवों प्रमुख हैं। 
(४) उपनिषदों में मायावाद सिद्धान्त का अस्पष्ट रूप उपलब्ध होता है। इस मत के अनु- 

सर्ता रेगनाड प्रभृत्ति विद्वान्‌ हैं। 


(३ 


टी 


समालोचना 


प्रथम मत के अनुसार डाक्टर प्रभुदत्त शास्त्री आदि विद्वान मायावाद का उदय और 
विकास ऋणवेद एवं उपसिषदों में सपने हैं ५ डएब्टर प्रसुदतत शास्त्री ने माया शदव्द के प्रयोग के 
आधार पर ऋग्वेद में मायावाद सिद्धान्त का उदय देखने की चेष्टा की है। परन्तु यदि विचार 
कर देखा जाए तो वहां माया शब्द का प्रयोग शंकराचाय॑ द्वारा प्रयुक्त अविद्या एवं मिथ्यात्व 
के अर्थ का सूचक नहीं है। ऋग्वेद के प्रामाणिक भाष्यकार सायण ने अधिकतर माया शब्द का 
अथ॑ प्रज्ञा ही किया है।' ऋग्वेद के जिस मन्त्रांश 'इन्द्रों मायौतिः पुरुष ईयते! (ऋ० सं० 
६४७१८) के आधार पर प्रायः आलोचकों ने मायावाद सिद्धान्त की पृष्ठभूमि खोजने की 
चेष्टा की है, वहां भी मायाशब्द का प्रयोग इन्द्र की अनेक रूप धारण करने वाली शक्ति के 
अथ॑ में किया गया है, अविद्या अथवा मिथ्यात्व के अथे में नहीं। अतः: केवल माया शब्द के 
प्रयोग के आधार पर ऋग्वेद संहिता में मायावाद सिद्धान्त का उदय देखना उचित नहीं कहा जा 
सकता । जहां तक उपनिषदों में मायावाद के स्वरूप निरूपण का प्रश्न है, वेसे तो वेदान्तों वाम उप- 
निपत्प्रमाणं' के अनुसार शंकराचार्य का समस्त वेदान्त दर्दाव उपनिपद्‌ दर्शन से ही विकसित हुआ 
है। इसीलिए ब्लूमफील्ड,* मंक्समूलर,' डायसन,+ एवं मेकेन्जी * आदि पश्चिमी एवं डॉ० दास 
ग्रुप्त" आदि भारतीय आलोचक विद्वानों ने भी नि:संकोच वेदान्त दर्शन का फल स्वीकार किया 
है, परन्तु यहां यह निवेदन करना उपयुक्त होगा कि उपनिपदों में मायावाद ही नहीं, अपितु अद्देत- 
वाददशशन स्थलों पर सैधान्तिक रूप उपलब्ध नहीं होत)। यदि विचार कर देखें तो उपनिषदों में 
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हमें अनेक स्थलों पर सैद्धान्तिक विरोध मिलता है ।* जहां तक उपनिपदों में मायाबाद सिद्धास्ते 
के उदय का प्रइन है, वहां यह स्वीकार करने में हमें तनिक भी संकोच नहीं है कि प्राचीन उपनि- 
पद्दों में आत्मा की परमार्थता और अद्वैतता एवं जगत्‌ की असत्यता का विचार अनेक स्थलों 
पर मिलता है। वृहदारण्यक उपनिपद्‌ में एक स्थल पर याज्ञवल्वय मेत्रेयी से कहते हैं--कि हे 
मेत्रेयि--आत्मा के दर्शन श्रवण एवं चिन्तन से समग्र जगत्‌ का ज्ञान हो जाता है।* इस प्रकार 
आत्मा एवं जगत्‌ की अद्व॑ंतता का चित्रण उपनिपदों में अनेक स्थलों पर मिलता है।* इसके 
अतिरिक्त वृहृदारण्यक उपनिपद्‌ में आत्मा रूप सत्य को जगत्‌ रूप व्यावहारिक सत्य से 
आवृत कहा गया है ।* इसके अतिरिक्त वृहदारण्यक में ही एक स्थान पर द्वेत जगत्‌ का निरा- 
करण करते हुए अद्वेत तत्व का प्रतिपादन भी किया गया है। इस प्रकार प्राचीन उपनिपदों में 
जगत्‌ की अप्तारता एवं आत्मतत्व की वास्तविकता का वर्णन अनेक स्थलों पर उपलब्ध है। 
परन्तु जगत्‌ की असारता का यह वर्णन वहां सैद्धान्तिक रूप में उपलब्ध नहीं है। जहां तक 
उपनिषदों में माया सम्बन्धी विचार का प्रश्न है, प्राचीन उपनिषदों में माया शब्द का प्रयोग 
केवल दो बार ही हुआ है। एक बार वृह॒दारण्यक में और एक वार प्रइतोपनिषद्‌ में । वृह॒दा- 
रण्यक में माया शब्द का प्रयोग रहस्यमयी शक्ति के अथे में और प्रइनोपनिषद्‌ में आचार की 
कुटिलता के अर्थ में किया गया है। निश्चय ही उक्त दोनों स्थलों पर माया शब्द का प्रयोग 
मायावादी शंकराचायं द्वारा प्रयुतत जगन्मिथ्यात्व के अर्थ में वहीं हुआ है। अतः यह कथन 
पक्षपातपूर्ण नहीं कहा जा सकता कि उपनिषदों में मायावाद का वह सैद्धान्तिक रूप अनुपलब्ध 
है, जिसका प्रतिपादन शंकराचाय के भाष्य ग्रन्थों में हुआ है। अतः गफ एवं डावटर प्रभुदत्त 
शास्त्री आदि आलोचक विद्वानों का उपनिपदों में मायावाद का रूप देखना उचिन नहीं प्रतीत 
होता। जैसा कि पश्चिमी विद्वान्‌ रेगनाड ने कहा है, उपनिषदों में मायावाद का सैद्धान्तिक रूप 
न होकर अस्पष्ट रूप ही कहा जा सकता है। अत: थीबो, कोलब्रुक एवं मक्समूलर के उपर्युवत 
मतों के अन्तगंत अभिव्यक्त यह विचार सत्य ही प्रतीत होता है कि मायावाद का विकास वेदाच्त 
के मूलसाहित्य में न होकर उत्तर काल की देन है वस्तुत: जिस अविद्या शक्ति एवं जगन्मिथ्यात्व 
के आधार पर शंकराचार्य नेमायावाद का प्रतिपादन किया है, उसका संद्धान्तिक रूप उपनिपदों 


में अनुपलब्ध ही कहा जायेगा। इस तथ्य का और अधिक स्पष्टीकरण अभी नीचे शंकराचार्य के 
मायावाद सिद्धान्त के विवेचन से स्वत: हो जायेगा । 


शांकर मायावाद का स्वरूप 


शंकराचार्य के समस्त ग्रन्थों में माया सम्बन्धी विवेचन अनेक स्थलों पर हुआ है, परच्तु 
मायावाद सम्बन्धी विवेचन की दृष्टि से शंकराचार्य के भाष्य ग्रन्थ ही अधिक प्रामाणिक एवं 
महत्वपूर्ण हैं। प्राचीन उपनिपदों में, ईंशोपनिषद्‌ भाष्य के अन्तर्गंत माया शब्द की चर्चा एक 








१. मिलाइए-छा० उ० ६॥१६।३, कठ उ० ३। १५, मुण्डक० उ० ११६, वृ० उ० ४।४१६, 


उव० 3० ६।५, तैत्तिरीय भूगुवल्लीय कठ० उ० ६। १२, केन०उ० १५, बु० उ० ४।४। 
१६, ते ० उ० २११११, कठ० उ० ३॥१, इवे० उ० ४५। 


२. मंत्रेययात्मनों वाअरेदर्शनेन श्रवणेन मत्या विज्ञानेनेद सर्व निहितम्‌ |--व्‌ ० उ० २।४५। 
3 बृ० उ० २४७, ६, ३।५११, ४॥४१७ मुण्डक उ० १।१।३, छा० उ० ६।१।१ 


जमृतम्‌ सत्येन छल्तम्‌ ।--बहदारण्यक उपनिपद---१६।३ | 
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वार भी नहीं हुई है । केनोपनिपद्‌ भाष्य में लगभग तीन वार, कठोपनिपद्‌ भाष्य में चार वार 
मुण्डकोपनिपद्‌ भाष्य में चार वार, प्रश्नोपनिपद्‌ भाष्य में चार वार ऐतरेयोपनिपद्‌ भाष्य में 
तीन बार, तैत्तिरीयोपनिपद्‌ भाष्य में दो वार, छान्‍्दोग्योपनिपद्‌ भाष्य में दो वार तथा बृहदा- 
रण्यक उपनिपद्‌ भाष्य के अन्तर्गत तीन वार माया शब्द का प्रयोग हुआ है। इस प्रकार कुल 
मिलाकर उपनिपद्‌ भाष्य में लगभग पच्चीस बार माया शब्द का प्रयोग हुआ है। गौडपादा- 
चाय की माण्ड्क्यकारिका में भी लगभग पच्चीस वार माया शब्द का प्रयोग हुआ है। 
श्रीमद्भगवदगीता के अन्तर्गत लगभग चालीस बार माया सम्बन्धी विवेचन मिलता हैं। ब्रह्म- 
सूत्र भाष्य के अन्तर्गत लगभग तीस वार माया शब्द का प्रयोग हुआ है ।* ब्रह्ममूत्र के अन्तर्गत 
केवल एक वार ही (ब्र० सू० ३४२३) माया की चर्चा की गई है। इन स्थलों पर माया की 
चर्चा परमेद्वर की शक्ति, अविद्या, इन्द्रजाल और मिथ्यात्व के अर्थ में की गई है । 
शंकराचार्य ने जगत्‌ और ब्रह्म की द॑त बुद्धि का हेतु अविद्या को बतलाया है | शंकरा- 
चार्य का मायाबाद के प्रतिपादन के सम्बन्ध में कथन है कि लोगों की अनेक प्रकार की 
तृष्णाओं एवं जन्म-मरण आदि दु:खों का कारण अविद्या ही है।* इस अविद्या का विपय जीव 
है। अविद्या के कारण ही जीव को परमार्थ सत्य आत्म स्वरूप का बोध ने होने पर नामरूपा- 
त्मक जगत्‌ ही परमार्थ रूप से सत्य भासता है। अविद्या निवृत्ति होने पर जीव्र को आत्म 
स्वरूप का बोध होता है। जीव की यही स्वरूपस्थिति उसकी ब्रह्मरूपता है। इस अविद्या को 
आचाय॑ ने जगतू की उत्पस्तकर्त्री वीजशक्ति का रूप दिया है ।' यह बीज शक्ति परमात्मा की 
शक्ति है । इस अविद्या रूप बीज शक्ति का विनाश आत्मविद्या के द्वारा ही सम्भव है-विद्यया 
तस्पा बीजदक्तेर्दाहात्‌ (ब्र०सू ०, शा० भा०, १४३) । 
अविद्या का ही अपर नामधेय माया है । ऊपर हमने जिस अविद्या की चर्चा की है उसका 

सम्बन्ध जीव से है। माया का प्रयोग शंकराचार्य ने प्राय: मिथ्यात्व के प्रतिपादक इन्द्रजाल के 
अर्थ में किया है। शंकराचार्य ने परमेद्वर को मायावी तथा जगत्‌ को माया बहा है।* इन्द्र- 
जाल के अर्थ में माया शब्द का प्रयोग करके शंकराचार्य ने यह सिद्ध किया है कि जिस प्रकार 
इन्द्रजाल की सत्यता केवल द्र॒प्टाओं के लिए ही है, उसी प्रकार नामरूपात्मक जगत्‌ की सत्यता 
भी परमात्मा के लिए न होकर केवल अज्ञानी के लिए ही है, आत्मस्थिति के लिए नहीं। इस 
माया को अतिगरम्भीर, दुरवगाह्य एवं विचित्र सिद्ध करते हुए शद्धूराचार्य का कथन है कि यह 
समस्त संसार, यह वतलाने पर भी कि प्रत्येक जीव परमात्मा रूप है, 'मैं परमात्मा रूप हूं! 
ऐसा नहीं समता । इसके विपरीत देहेन्द्रियादि रूप अनात्म तत्व को ही ग्रहण करता है ।५ इस 





१. माया छब्द के प्रयोग के लिए देखिये, डा० रामानन्द तिवारी--शंकराचार्य का आचार 
दर्शन, पृष्ठड---५८ । 

२. कंठ० उपनिपद्‌ भाष्य--२॥५। 

३. थअविद्यात्मिका हि वीज शक्तिः--न्र० सू०, शां० भा० १४३। 

४. ब्र० सू०,यां० भा० २१॥६। 

... अहो अति गम्भीरा दुरवगाह्या विचित्रा चेयं माया यदयंसर्वो जन्तु: परमाथ्थंतः परमार्थ 
सतत्वोष्येव॑ बोध्यमानो5हू परमात्मेति न यृहणाति । अनास्मान देहेन्द्रियादिसंघातमात्मनो 
दुृश्यमानमपि घटा दिवदा त्मत्वेनाहममुप्यपुत्र इत्यनुच्यमानो5पियृहुणा ति | ---कठो पनिषद्‌, 
जा० भा०, 2।३।१२। 
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प्रकार अद्दैत वेदान्त के अनुसार माया ही जगत्‌ के परमार्थ रूप से सत्य मानने का कारण है। 
अद्ेतवाद सिद्धान्त के अनुसार वास्तविक परमाथथे सत्य तो अद्वेत ब्रह्म ही है और जगत्‌ माया 
है । परन्तु जगत्‌ मायिक होने पर भी शशश्यृंग के समान पूर्णतया असत्‌ नहीं है। इसीलिए शांकर 
अद्वतवाद के अन्तर्गत जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता स्वीकार की गई है। 


माया की विषयिता एवं विषयता 


माया का जीव से सम्बन्ध निश्चित करना माया की विपयिता एवं जगत्‌ को माया एवं 
अविद्या का कार्य कहना माया की विपयता कहलाती है । जब हम कहते हैँ कि अविद्या या माया 
के कारण जीव को नामरूपात्मक जगत्‌ सत्य प्रतीत होता है तो माया से हमारा तात्पर्य उसकी 
विपयिरूपता से होता है । इसके विपरीत जब हम जगत्‌ को माया मात्र कहते हैं तो इससे हमारा 


अभिप्राय माया की विपयता से होता है। अब यहां यह देखना है कि शांकर वेदान्त के अन्तगत 
माया के विपयित्व एवं विपयत्व की चर्चा किस रूप सें मिलती है । 


शांकर वेदान्त में माया का विषयित्व 


शांकर वेदान्त के अन्तर्गंत माया का विषयी एवं विषय दोनों रूपों में ही वर्णन मिलता 
है। माया के विपयित्व के अनुसार शंकराचार्य का कथन है कि अविद्या के द्वारा ही नामरूपा- 
व्मक जगत्‌ ब्रह्म में आधारित होता है एवं इस अविद्या जन्य अध्यास के कारण ही जीव ताम- 
रूपात्मक जगत्‌ को ब्रह्म के अतिरिक्त स्वतन्त्र सत्ता के रूप में देखता है।' इसीलिए आचार्य ने 
अविद्या को प्रपंचजन्य समस्त अनथ का बीज कहा है ।* शंकराचार्य ने एक दृप्टान्त के द्वारा 
माया एवं अविद्या के विषयित्व का स्पष्टीकरण करते हुए कहा है कि जिस प्रकार भस्मच्छन्त 
ग्नि के दहन एवं प्रकाशन तिरोहित रहते हैं, उसी प्रकार अविद्या से प्रत्युपस्थापित नाम और 
रूप से सम्पादित देह आदि उपाधियों के योग से अविवेक रूप भ्रम के कारण जीव के ज्ञान और 
ऐढ्वर्य का तिरोभाव हो जाता है ।* यहां यह और उल्लेखनीय है कि माया एवं अविद्या के 
विषयी रूप की स्थिति में उसका सम्बन्ध जीव ही से होता है, क्योंकि अज्ञान (अविद्या) के 
कारण ही जीव को नाम एवं रूप की सत्यता की भआ्रान्ति होती है । 


विषयत्व की दृष्टि से अविद्या एवं माया का निरूपण 


शांकर वेदान्त के समालोचक विद्वानों ने प्राय: शंकराचार्य प्रतिपादित माया के विप- 
सित्व एवं विपयत्व की जालोचना करते हुए भाया को विपयरूप एवं अविद्या को विपयि रूप 
स्वीकार किया है| इस सम्बन्ध में नलिनी मोहन शास्त्री का कथन है--- 


जब बं$ प्राइज कि धघाढ ठंजु्लाए८ डत6 35 ठैसंतेएन ग07 6 
इपीजुंटटपए९ आंत, 


मसरूपोपाधिदृष्टिरेव भवति स्वाभाविकी ।--व्‌ ० उ०, ज्ञा० भा० ३।५।१। 
सा चाविद्या सर्व स्थानर्थस्य प्रसववीजस | वही ०, ३॥५१११ 
ब्र० सू०, शा० भा०, ३॥२॥६। 
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अर्थात्‌ विषयत्व की दृष्टि से जो माया है वही विषयित्व की दृष्टि से अविद्या है। इस 
प्रकार उक्त लेखक ने अविद्या एवं माया को एक मानते हुए भी उपर्यूवत दृष्टि से भेद स्वीकार 
क्रिया है। यहां इस लेखक का निवेदन है कि विपयित्व एवं विषयत्व के आधार पर शांकर 
दर्शन में अविद्या एवं माया का भेद निरूपण शांकर दर्शन के सिद्धान्त के विपरीत है । इस सम्बन्ध 
में ये तक॑ दिए जा सकते हैं-- 
(१) शंकराचार्य ने अविद्या एवं माया को पर्यायवाची माना है।* 
(२) नलिनी मोहन शास्त्री के उपर्युवतत कथन के विपरीत शांकर बेदान्त में केवल विपयी 
रूप से ही अविद्या का वर्णत नहीं मिलता, अपितु विषयरूप से भी अविद्या का वर्णन 
मिलता है ।* उदाहरण के लिए शंकराचार्य ने जहां नामरूपात्मक जगत्‌ की उत्पन्न- 
क॒न्नीं अविद्यात्मिका बीज शवित की चर्चा की है वहां अविद्या का वर्णन विपयिरूप में 
न होकर विपयरूप में ही है। शांकर भाष्य के अभी उद्धृत दोनों स्थलों (बु० उ०, 
दा० भा०, २११४, ब्र० सू०, हा० भा०, १।४।३) में अविद्या से जीव सम्बन्धित 
विपयिरूप अविद्या का अर्थ कदापि नहीं ग्रहण किया जा सकता। वयोंकि जीवगत 
अनादि अविद्या देहेन्द्रियादि संघातमय वामरूपात्मक भौतिक जगत्‌ की उत्पादिका 
कदापि नहीं स्वीकार की जा सकती ! अतः उक्त स्थल में जहां अविद्या का उल्लेख 
नामरूपात्मक जगत की बीजशक्ति के रूप में किया गया है, वहां अविद्या एवं माया से 
उस विषयरूप अविद्या एवं माया का तात्पये ग्रहण करना ही उचित होगा जो भौतिक 
जगत्‌ का बीज है । अतः नलिनी मोहन शास्त्री का ऊपर निर्दिष्ट किया गया यह मत 
संगत नहीं प्रतीत होता कि विपयत्व की दृष्टि से जो माया है वही विषयित्व की 
दृष्टि से अविद्या है। जैसा कि अभी कहा गया है शांकर भाष्य ग्रच्थों में अविद्या-- 
माया का विपय रूप में वर्णन भी मिलता है। 
भाष्यकार आतन्दगिरिने भी माया एवं अविद्या के भेद का निराकरण करते हुए 
अविद्या एवं माया को एक ही कहा है ।* अतः यह कथन उपयुक्त नहीं है कि जो विपयित्व की 
दृष्टि से अविद्या है वही विपयत्व की दृष्टि पे साया है। ऊपर हमने इस प्रकार के उद्ध- 
रण भी उद्धृत किए हैं जहां शंकराचार्य ने अविद्या का प्रयोग विपयत्व की दृष्टि से किया है। 
अतः यह स्वीकार करने में हमें संकोच नहीं करना चाहिए कि शांकर वेदान्त में अविद्या का 
वर्णन विपयित्व एवं विपयत्व दोनों दृष्टियों से मिलता है। 

शांकर वेदान्त में उपलब्ध अविद्या के उपयु कत ट्विविध दृष्टिकोण से हमें एक अन्य 
तथ्य भी उपलब्ध होता है और वह यह है कि विषयमूलक अविद्या द्वारा उत्पन्त जगत्‌ की 
सत्ता केवल विपयित्व की दृष्टि से ही नहीं है, अपितु विपयित्व की दृष्टि से भी है। इस तथ्य 
का समर्थन इस तर्क से भी हो जाता है कि विद्या के द्वारा ब्रह्म में अध्यस्त नाम रूपात्मक 
प्रपंच का तो लय हो ही जाता है, परन्तु भौतिक जगत्‌ का घिनाश नहीं होता । इस सम्बन्ध में 
भद्वेत चेदान्त के सपालोचक कोकिलेश्वर शास्त्री का यहू कथन उपयुक्त ही है कि जिस क्षण 
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जीव मुक्त होता है उस क्षण जगत्‌ का अभावरूपात्मक विनाश नहीं हो जाता है ।१ 


रामतीर्थ का मत 


अज्ञान की विषयमूलकता का प्रतिपादन करते हुए शांकर वेदान्त के समालोचक राम- 
तीथे ने अज्ञान को मिथ्याज्ञानजन्य संस्कार एवं असत्‌ प्रिद्ध करने वाले मतोंका निराकरण 
किया है।' रामतीर्थ ने अज्ञान को मिथ्या ज्ञान त मानकर तरिग्ुणात्मक माना है | इसके भति- 
रिवत रामतीथ ने अज्ञान को ज्ञान का अभाव सिद्ध करने वाले मत का निराकरण तो किया ही 
है।* उन्होंने अज्ञान की भावरूप सत्ता स्वीकार की है। अतः माया एवं अविद्या के भाव रूप 
होने के कारण उसे केवल विषयिमूलक कहता उचित नहीं है। 


प्राणरूप से अविद्या के विषयत्व का निरुपण 


अपनी अव्यक्त स्थिति में प्राण, शंकराचार्य द्वारा अव्यक्त वाम से व्याख्यात माया 
का ही पर्यायवाची है ।' इसी प्राण को आचाये शंकर ने जगत्‌ के समस्त विषयों का बीजात्मा 
कहा है ।* यह्‌ प्राण अथवा भाया बीज अव्यक्त स्थिति में ब्रह्म रूप में अधिष्ठित होता हुआ 
स्थूल, सुक्ष्म एवं कारण रूप से व्यक्त हुआ है व्यक्तावस्था के प्राण अथवा माया के शंकराचार्य 
ते निम्नलिखित तीन रूप बतलाये हैं--- 

(१) प्रथम रूप के अनुसार प्राण एवं माया का प्रथम रूप विकार रहित आत्मा का 
रूप है। 

(२) द्वितीय रूप के अनुसार एक आत्मा का ही माया के कारण अनेक रूप में दर्शन 
होता है । 


(३) तृतीय रूप के अनुसार सूर्य के प्रतिविम्ब के समान आत्मा का अनेक रूप में 
दर्शन होता है ।५ 
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२. भिथ्याज्ञान जन्यसंस्कारः अज्ञानमु, असत्‌ प्रकाशन शक्तित्वेन असद्ा--इतिमतद्य॑ निर- 
स्थति । देखिए, रामतीर्थ-वैदान्तसार । 
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९. अव्याकृत एवं प्राण:*****- ( शा० भा०, मा० का० १२ ) 
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अद्वैतवाद का व्यवस्थित इतिहास ७ १६४ 


प्राण रूप से जिस माया बीज की चर्चा हमें शांकर दर्शन में मिलती है वह भी माया 
एवं अविद्या की विपयमूलकता की पोषक है। उपयुक्त विवेचन से हम इस परिणाम पर 
पहुंचते हैं कि शाकर वेदान्त की अविद्या एवं माया को केवल विषयिमूलक ही न मानकर 
विपयमुलक भी मानना चाहिए । 


शंकराचार्योत्तर काल में अविद्या एवं माया का भेद निरूपण 


जैसा कि अभी कहा जा चुका है शंकराचार्य ने अविद्या एवं माया का प्रयोग भिन्‍त- 
भिन्‍न अर्थों में किया था। शंकराचाय॑ के उत्तर काल के अद्वेत वादियों ने ही अविद्या एवं माया 
के भेद का निरूपण किया था ।' शंकराचार्य परवर्ती वेदान्त में प्रायः अविद्या को विषयिमूलक 
एवं माया को विषयमूलक कहा गया है। शंकराचार्य के उत्तरवर्ती अद्वत वेदान्त के आचायों 
ने माया एवं अविद्या का भेद निरूपण भिन्‍न-भिन्‍न मतों के आधार पर किया है | यहां कतिपय 
मतों का उल्लेख करना प्तमीचीन होगा । 


विवरणकार का मत 


प्रकाशात्मयति ने अपने पंचपादिका विवरण के अन्तगंत व्यवहार भेद से माया एवं 
भविद्या के अन्तर्गत भेद स्थापित करते हुए कहा है कि विक्षेप-प्राधान्य से जो माया है वही 
आवरण की प्रधानता से अविद्या है।' इस प्रकार विवरणकार ने आवरण शक्ति सम्पन्त को 
अविद्या एवं विक्षेप शक्ति सम्पन्त को माया कहा है। 


विद्यारण्य का मत 


विवरण प्रमेयसंग्रह के रचप्रिता विद्यारण्य ने जगत्‌ के अनेक कार्यों की उत्पन्तकरत्रीं 
शक्ति को माया एवं जीव की बुद्धि पर आवरण डालने वाली शक्ति को अविद्या कहा है।' 

पंचदशी के अन्तर्गत विद्यारण्य ने माया एवं अविद्या का जो भेद दिखाया है उसके 
अनुपार सत्व की शुद्धि से माया और सत्व की अशुद्धि से अविद्या की उत्पत्ति होती है।* इस 
प्रकार पंचदशी के अनुसार विशुद्धसत्वप्रधान प्रकृति को माया तथा मलिनसत्वप्रधान प्रकृति 
को अविद्या कहते हैं । 


अह्तचन्द्रिकाका र सुदशनाचार्य का मत 


अद्वेत चन्द्रिका के लेखक धुदर्शवाचार्य ने परमेश्वर की शवित * “माया के दो भेद किए 
एक विशुद्धसत्वप्रधाना माया और दूसरी अविशुद्धसत्वप्रधाना माया । विशुद्ध 
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सत्वप्रधाना माया सत्वगुण प्रधान हैं और अविशुद्ध सत्व प्रधावा माथा तमोगुण प्रधान है 
विशुद्ध सत्व प्रधाना माया परमेश्वर की दासी है एवं अविश्ुद्ध सत्व प्रधाना माया जीव : 
स्वामिती' है। यही अविशुद्ध सत्वप्रधाना माया अविद्या का रूप है। 
जैसा कि उपर्युक्त मतों से स्पष्ट हुआ है, शंकराचार्य के परवर्ती दाशतिकों ने माया 
अविद्या के अन्तर्गत भेद का निरूपण किया है। माया के वैज्ञानिक अध्ययन के दृष्टिकोण से 
भेद निरूपण उपयुक्त ही है। माया एवं अविद्या की इस भेद व्यवस्था की अव्यक्त सूचना 
बेदान्त सार के अस्तर्गेत सदानन्द द्वारा व्याख्यात आवरण एवं विक्षेप शक्तियों से भी मि' 


है। यहां सदानन्द द्वारा व्याख्यात माया की आवरण एवं विक्षेप शक्तियों के सम्बन 
विचार करना उपयुक्त होगा । 


साया की आवरण एवं विश्लेप शक्तियां 


संदानन्द ने वेदान्त सार के अन्तर्गत माया की आवरण एवं विक्षेप शक्तियों की * 
की है।* माया की आवरण शक्ति जीव पर अज्ञान का आवरण डाल देती है, जिसका फल यह: 
है कि जीव अपने स्वरूय--परमार्थ सत्य रूप ब्रह्म--क ज्ञान नहीं कर पाता | माया की दूं 
शक्ति विक्षेप शक्ति है। यह विक्षेप शक्ति ही समस्त ब्रह्माण्ड की सुष्टिकर्त्री है।' शंकराः 
के उत्तरकाल में माया का व्यवह्यरदृष्टि से विपयिम्नुलक अविद्या एवं विषयमूलक माया के 
में जो भेद मिलता है वह माया की उपर्यक्त आवरण एवं विक्षेव शक्तियों के समान ही 
जिस प्रकार कि विपयिमूलक अविद्या जीव को वस्तुज्ञान से वंचित करती है उसी प्रकार अ 
रण शक्ति भी जीव के स्वरूप ज्ञान में बावषक है। ऐसे ही, जिस तरह कि विपयंमूलक मे 
जगत्‌ की बीज शक्ति है उसी प्रकार विक्षेप शक्ति भी जगत्‌ की रचगित्री है। 

ऊपर हमने शांकर वेदान्त सम्मत जिस माया की चर्चा की है वह अनादि, भावरु 
अनिवचेनीय एवं सान्‍्त है। 

इस प्रकार शांकर बेदान्त में ब्रह्म, ईश्वर, जीव एवं माया आदि के सम्बन्ध में उपर्य 
सिद्धान्तों की स्थापना करके अह्वत बेदान्त सिद्धान्त का प्रतिपादन किया गया है। ऊपर हैं 
शांकर अद्वेत वेदान्त के सिद्धान्तों का विवेचन करते समय शंकराचार्य परवर्ती अद्व॑त वेदान्त 
आचार्यों के मतों का भी उल्लेख किया है। जांकर सिद्धान्त के प्रतिपादन के सम्बन्ध में शंकर 
चार्य के परवर्ती आचार्यो के मतों का उल्लेख करना इस लिए अनुचित नहीं है कि शंकराचः 
के परवर्ती वाचस्पति मिश्र आदि आचार्य बहुत कुछ शांकर सिद्धान्त के ही अनुयायी थे । 


आचार्यों की मौलिकता के कारण मतभेद अवश्य हो गया है। इसलिये स्थान-स्थान पर ई 
आचार्यो के मतभेद का निर्देश कर दिया गया है। 


शंकराचाय पश्चाद्र्ती अद्वेतववादी आचाये और अद्वेतवाद का विश्लेषण 


शंकराचार्य ने संहिताओं, उपनिपदों, आरण्यकों, ब्राह्मणों, ब्रह्म सूत्र एवं श्रीमद्भगवद 





अडत चन्द्रिका, पृष्ठ ४१ (बनारस १६०१) । 
वेदान्तसा र-४ | ट 


च्दु ब्छ 20 ४० 


विक्षेपण विनलिंगा दि ब्रह्म|ण्डास्तं जगतृसृजेत | --वेदान्तसार-१० से उद्धत । 
विशेष देखिए, संक्षेप यारीरक 2।२० । हु 


अद्वतवाद का व्यवस्थित इतिहास ८ १६७ 


गौतवा,धाद्ि के आधार पर जिस अद्वेतवाद सिद्धान्त की व्यवस्थित एवं सेद्धान्तिक स्थापना की 
थी, उसकी विस्तृत एवं आलोचनात्मक व्याल्या शंकराचार्य के पद्मपादाचार्य आदि शिप्यों एवं 
वाचस्पति मिश्र तया मधुसूदन सरस्वती बादि आचार्यों ने की थी | शांकर वेदान्त की व्याख्या 

ए भी बंकराचार्य के झिप्पों एवं उनके पदचादवर्ती अद्वैदवादी आचार्यों के द्वारा की गयी 
ब्याख्या को उसी प्रक्रार पिप्टपेषण कहता समीचीन न होगा जिस प्रकार कि स्वयं घंकराचार्य 
का अद्वतवाद सिद्धान्त उपनिपद दर्शन पर जावारित होते हुए भी उपनिपद्‌ दर्शन का पिप्व्पेपण 
मात्र नहीं है । जिस कि छॉंकराचार्य ने नवीन एवं मौलिक उद॒भावना शक्ति के द्वारा 


तू 


| 

बंकिराचार्य के अद्वत रतन का समीक्षात्मक निरूपण किया था। इस स्वल पर पहले शंकरात्रार्य 

के परवर्ती बद्न॑त वेंदान्त के अत्यन्त प्रमुत्न आचार्यों एवं विद्वानों तथा उनके प्रमुख मत मतान्तरों 
विवेचन किया जावेगा और फिर बद्वत वेदास्त के ही कतिपय अन्य बाचार्यों का उल्लेख 

किया जाएगा । 


सुरेब्व राचाय (८०० ६०) 


सुरेबवनाचार्य मण्डन मिश्र का ही संन्यास आश्रम का नाम है। संन्यास ग्रहण करने के 
पूर्व मण्डन मिश्र ने आपस्तम्बीय मग्दन कारिका, भावना विवेक और काशीमोक्षनिर्णय नामक 
ग्स्यों की रचना की थी | संन्यास ग्रहण करने के पद्चात उन्होंने तंत्तिरीय श्रुति वातिक, नैष्करम्य 
सिद्धि, इप्ठमिद्धि या स्वाराज्य सिद्धि, पंचीकरण वातिक, बृहदारण्यकोपनिपद्वातिक, ब्रह्म 
सिद्धि, ब्रह्म सूत्र भाप्य बानिक, विधिविवेक, मानसोल्लास, लघुवातिक, वाहदिक सार और 
वातिक सार संग्रह कादि ग्रन्थ लिखे थे । 


सुरेबवराचार्य रा प्रमुख दार्ण निक मतत--मूलत: तो सुरेइवराचार्य अपने गुर शंकराचार्य 
के समर्थक्र थे। परन्तु कहीं-कहीं उन्होंने अपनी प्रतिभा झर्ित के द्वारा नवीत उद्भावनायें की 
थीं। बाभासवाद का सिद्धान्त सुरेशवराचार्य का प्रमुख सिद्धान्त है। इस स्थल पर आभासवाद 
का संक्षिप्त निरूषण किया जावेगा। 

सुरेश्घराचार्थ का आभासदाद का सिद्धान्त-द्ंकराचार्य ने जिस अद्वेतवाद सिद्धान्त 
की संद्वान्तिक स्थापना एवं समालोचना की थी, उसकी व्याख्या सुरेइवराचार्य ने सम्पन्त की 
थी । सुरेब्चराचार्य की प्रमुख दार्ण निक्र देन आभासवाद का सिद्धान्त है। सुरेश्वराचायं जगत्‌ 
को न प्रतिविम्त स्वीकार करने के पन्ष में हैं जौर न अवच्छेद स्वीकार करने के पक्ष में । प्रति- 
विम्बदाद एवं अवच्छेदवाद के विपरीत थे जगत्‌ को आभासमात्र मानते हैं ।! सुरेश्वराचार्य के 
भतानुसार व्यावहारिक सत्यों से पूर्ण जगत्‌ की सत्ता उसी प्रकार आाभाततमात्र होने के कारण 
मिचया है जिस प्रकार कि मायिक (ऐन्द्रजालिक) विषय आमासमान्र होने के कारण मिचूया 
होते हैं । दोनों में इतता ही अन्तर है कि व्यावहारिक जगत्‌ के सत्य, जगत्‌ में अविद्या के कारण 
सत्य दिवाई पहले हैं और माद्रिक (ऐन्द्रजालिक) विपयों का मिथ्यात्व व्यावहा रिक जगत्‌ में ही 
होता है | परन्तु व्यावह्ारिक जगत्‌ की सत्वता भी तभी तक कही जा सकती है जब तक कि 
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१. वृह्दारप्यक्त भाष्य बातिक, पृ० १४४५॥। 


१६८ ० अह्वेतवेदान्त 


सिद्ध अविद्या की निवृत्ति नहीं होती । जिस प्रकार कि मुच्छित अवस्था में किसी व्यक्ति को ऐसी 
वस्तुओं की सत्यता प्रतीत होती है जो उप्र व्यक्ति के सम्मुख वहीं उपस्थित होतीं और मुर्च्छ 
हटने पर उस व्यक्षित के मूर्च्छीकाल की वस्तुएँ मिथ्‌या प्रतीत होती हैं, उसी प्रकार अज्ञान के 
कारण जिस व्यक्ति को जगत्‌ के प्रमस्त व्यवहार सत्य प्रतीत होते हैं उसी को परमार्थ बोध 
होने पर अविद्या निवृत्ति के कारण -अविद्या कालिक जगत्‌ के समस्त व्यवहार मिथ्‌या प्रतीत 
होते हैं। इस प्रकार आचाय॑ सुरेश्वर के मतानुस्नार जगत्‌ की सत्यता आभासमात्र है, वास्त- 
विक नहीं। इस प्रकार प्रमार्थ सत्य ब्रह्म के अतेक जागतिक रूपों में आभासन का कारण 
अविद्या है। 
आचाय॑ सुरेश्वर का आभासवाद का पिद्धान्त प्रतिविम्ववाद एवं अवच्छेदवाद से 
अनेक रूपों में भिन्‍त है । जहां तक प्रतिविम्बवाद का प्र है, जिम्ब (मुलतत्व) एवं प्रत्ि- 
बिम्ब में अभिन्‍तत्व है, परन्तु इसके विपरीत आभासवाद सिद्धान्त के अनुसार मुलतत्व (ब्रह्म) 
एवं आभासमात्र दतरूप जगत्‌ में अभिन्‍नत्व नहीं है।* प्रतिविम्ववाद के अनुसार अविद्या में 
परमार्थ सत्य रूप ब्रह्म का जो प्रतिविम्ब दिखाई पड़ता है वह ब्रह्म से पृथक्‌ व होते के कारण 
सत्य है, परन्तु सुरेश्वराचाये के आभासवाद के अनुरूप अविद्या के कारण मुलसत्य प्रह्म में 
जिप व्यावहारिक जगत्‌ की प्रतीति होती है वह आभासमात्र होने के कारण सत्य नहीं है। 
प्रतिविम्बवाद की दृष्टि से प्रतिविम्त्र स्वंदा सत्य होता है। अज्ञान के. कारण प्रतिविम्ब असत्य' 
दिखाई पड़ता है। प्रतिविम्बवादी की दृष्टि में यह अज्ञान विम्ब॒ एवं प्रतिविम्ब की भेद दृष्टि 
है। विम्ब एवं प्रतिविम्ब के भेद दर्शन के कारण ही द्रष्टा को प्रतिविम्ब मिथ्या प्रतीत होता 
है. अभेद दर्शन के द्वारा नहीं ।१ इसके विपरीत व्यावहारिक जगत्‌ की जो सत्यता आभातित 
होती है वह किसी काल में भी पारमाथिक दृष्टि से सत्य नहीं होती । यह हम अभी कह चुके 
हैं कि व्यावहारिक जगत्‌ के प्त्य दिखाई पड़ने का कारण अविद्या है। आचार्य युरेइवर के 
आभासवाद एवं अवच्छेदवाद में भी भेद द्रष्टव्य है। अवच्छेदवादी की दृष्टि से सर्वव्यापी एवं 
असीम ब्रह्म ही जीव की अविद्या की अनन्त उपाधियों के कारण अवच्छिन्न एवं ससीम रूप को 
प्राप्त होता है। इस प्रकार अवच्छेदवाद के अनुसार अवच्छेद (त्रह्म का अवच्छिन्त रूप में 
दर्शन) तो मानसिक धारणा मात्र होने के कारण मिथूया है परन्तु जो (बहा) अवच्छिस्त 
दिखाई पड़ता है वह तो सर्वधा अनवच्छिन्न एवं सत्य ही है। इसके विपरीत आभासवाद के 
अनुसार जगत्‌ की सत्यता का आभास किसी प्रकार भी सत्य नहीं है । 
सुरेश्वराचायं ने उपयुक्त आभासवाद सिद्धान्त के आधार पर ही अपने संन्यास ग्रुु 

शंकराचार्य के अद्वेतवाद का मण्डन किया था। आभासवाद के आधार पर सुरेशवराचार्य ने 
व्यावहारिक जगत्‌ को आभासमात्र कहकर जगत्‌ की व्यावहारिक सत्यता का निराकरण 
करके भद्देतवाद का प्रतिपादन किया था। परन्तु सुरेश्वराचारय के अनुयायियों ने उनके आभास- 


बाद में व्यावहारिक सत्यता का मिश्रण करके सुरेश्वराचाय को प्रातिमासिक, व्यावहारिक 
एवं पारमा्थिक सत्ताओं का समर्थक सिद्ध क्रिया था। 





१. वहदारण्यक भाष्य बातिक, पृ० ६६६, विधि विवेक २१, २२ । 
२. 427. विमावाएं व व्दं, ए(बगएबद ; वड्डाड ता एलतगापव, 9. 43. 


पु अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास छ १६६ 


पद्मपादाचार्य (5२० ई०) 


आचार्य पद्मपाद शंकराचार्य के प्रधान एवं सर्वप्रथम शिष्य थे । इनका जन्म दक्षिण 
में चोल प्रदेश के अन्तर्गत हुआ था । प्राय: ये शंक राचाये के साथ ही रहते थे और उनसे वेदान्त 
के उबदेशों का श्रवण किया करते थे । आचार्य पद्मृपाद की प्रमुख रचना पंचपादिका है। पंच- 
पाविका के सम्बन्ध में अदृभुत कहानी सुनने को मिलती है। कहा जाता है कि पद प्पाद पंच- 
पादिका की रचना करके उसे अपने प्रभाकर मतानुयायी मामा के घर रखकर रामेश्वर चले 
गये थे। जब वे रामेश्वर से लौटे तो उन्हें पता चला कि उनके मामा ने पंचपादिका को जला 
दिया है । यह जानकर पद्मपाद को अत्यन्त दुःख हुआ और उन्होंने पंचपादिका को पुन: लिखते 
का प्रयत्न किया । परन्तु प्रभाकर मतानुयायी मामा ने आचार्य पद्मपाद को विप दे दिया 
जिससे वे विक्षिप्त हो गए । अब पद्मपादाचाय ने ग्रुरु (शंकराचार्य) से सुनकर पंचपादिका 
की रचना की। पंचपादिका के अस्तर्गत ब्रह्म सूत्र के चार सूत्रों के शांकर भाष्य की व्याख्या- 
मिलती है। पंचपादिका पर प्रकाशात्म मुनि की विवरण और विवरण पर अखण्डानन्द की 
तत्वदीपन नामक टीका उपलब्ध है । 

पंचपादिका के अतिरिक्त पद्मपादाचार्य रचित--आत्मानात्म विवेक, प्रपंच सार तथा 
सुरेश्वराचायय कृत लघुवातिक की टीका, ये तीन ग्रच्थ और उपलब्ध होते हैं। जहां तक 
पद्मपादाचार्य के दाशनिक सिद्धान्त का प्रइन है, अद्गत वेदान्त के क्षेत्र में उन्होंने एक नई 
दृष्टि दी थी। पंचपादिकाकार पद्मपादाचार्य एवं विवरणकार प्रकाशात्म यति के नाम से जो 
दार्शनिक विवेचन मिलता है वह्‌ विवरण सम्प्रदाय के नाम से मिलता है। पद्मपादाचार्य ने 
ब्रह्म एवं अविद्या का सम्बन्ध निश्चित करते हुए इन दोनों में आश्रयाश्रयिभाव एवं विषय- 
विपग्रिभाव सम्बन्ध स्थापित किया है [| इसी को अधिष्ठाल एवं अध्यास का सम्बन्ध कहा 
जा सकता है। वाचस्पति मिश्र उक्त मत के विपरीत अवच्छेंद सम्प्रदाय के समर्थक हैं। 
अवच्छेद सम्प्रदाय का विवेचन वाचस्पति मिश्रके दार्शनिक विवेचन के अवसर पर किया 
जाएगा। 


जगन्मिथयात्व के सम्बन्ध में पदूमपादाचार्य का विचार 


पद्मपादाचार्य ने मिथयात्व को सत्व एवं असत्व के अत्यन्ताभाव का अनधिकरण कहा 
है ।* इस मत के अनुसार मिथ्र॒या एवं अनिवंचनीय जगत्‌ को न पूर्णतया सत्य कहा जा सकता 
है और न पूर्णतया असत्य। पद्मपादाचाय का कथन है कि एक स्थान पर मिथ्‌या पदार्थ का 
विलक्षणत्व त्रिकाल में अवाधित नहीं है । यही कारण है कि एक स्थान पर मिथया पदार्थ का 
: बोध होने पर भी दूसरे स्थान पर उसकी सत्य रूप से प्रतीति होती है।*ै 
मिथूया ज्ञान की निवृत्ति के सम्बन्ध में पदुमपादाचार्य का विचार है कि जीव एवं ब्रह्म 


- शाह णा एटतेव्ापछ, एिब्टु८ 05, 
सत्वासत्वात्यन्ता भावानल्रिकरणत्वम्‌ू | --पंचपादिका, पृ० १०१। 
पूंचपादिका १०१॥ 


नए ०9 


ज्श्ण 
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के एकत्व के द्वारा ही मिथया ज्ञान की निवृत्ति होती है ।* 


बाचस्पति मिश्र (८४० ई०)' और उनकी दाशेनिक देन-- 


अहताकाश के देदीप्यमान नक्षत्रों में भामतीकार वाचस्पतिमिश्र का नाम अत 
आदर के साथ लिया जाता है। भागती ब्रहसूत्र के शांकर भाष्य की अद्भुत व्याख्या है। भा 
के अतिरिक्त वाचस्पतति मिश्र के अन्य कई ग्न्य हैं । इन्होंने सुरेदवर की ब्रह्म सिद्धि पर 5 
तत्व समीक्षा, सांख्यका रिका पर तत्वकौमुदी, पातंजल दर्शन पर तत्व वैशारदी, न्याय दर्शव ' 
स्थायवातिक तात्पये, पूर्व मीमांसा दर्शन पर न्‍्यायसूची निबन्ध, भादुटमत पर तत्वविन्दु तः 
मण्डन मिश्र के विधिविवेक पर स्यायकारिका नामक टीका की रचता की थी। इसके अतिरि* 
वाचस्पतिमिश्र के नाम से दो और ग्रस्थ मिलते हैं---एक खण्डन कुठार तथा दूसरा स्मृति संग्रह 
परन्तु इन प्रन्यों के रचयिता के सम्बन्ध में अभी संदेह वना हुआ है। 

वाचस्पति मिश्र द्वारा अद्वत बेदान्त की व्याख्या--बाचस्पति मिश्र ने अद्वैतवाद की 
प्रतिपादन अवच्छेदबाद के आधार पर किया है, यह हम सुरेइ्वराचार्य के आभासवाद की 
विवेचन करते समय पीछे कह चुके हैं। प्रतित्रिम्बवाद एवं आभासवाद के विपरीत वाचस्पति 
मिश्र का कथन है कि जीत्र की अविद्योपाधि के कारण अनवच्छिन्त एवं असीम ब्रह्म अवच्छि- 
न्तता एवं ससीमता को प्राप्त होता है । अवच्छेदवाद के समर्थकों ने इस सिद्धान्त का स्पष्टीकरण 
प्रायः आकाश के उदाहरण द्वारा किया है। जिस प्रकार कि एक ही आकाश को सांसारिक लोग 
घट एवं मठ के सम्बन्ध से घटाकाश एवं मठाकाश कहकर पुकारते है, उसी प्रकार एक ही 
असीम ब्रह्म जीव की अविद्योपाधि के कारण सप्तीमता एवं अवच्छित्नता को प्राप्त होता हैं। 
अविद्या प्रत्येक जीव मठ में आश्रित रहती है । जैसे कि घट एवं मठ रूप उपाधियों के नष्ट होगे 
पर घटाकाशञ एुजं मठाकाश आदि भेद नष्ट हो जाते हैं, उसी प्रकार अविद्योपाधि के नष्ट हो 
जाने पर भी जगत्‌ के समस्त भेद नष्ठ हो जाते हैं और तत्फलस्वरूप एक ब्रह्मात्मा ही शेप रह 
जाता है । 

जहां तक जीव और अविद्या के पारस्परिक सम्बन्ध की वात है वाचस्पति मिश्र इन 
दोनों में आश्रयाश्नश्रिभाव मानते हैं ओर इसके विपरीत ईइवर और अविद्या में वे वियय- 
विपयि भाव को स्वीकार करते हैं । 

ब्रह्म साक्षात्कार के कारण के सम्बन्ध में भी अद्देत दर्शन के व्याख्याताओं की भिन्‍ल॑- 
भिन्‍त दृष्टियां हैं। ब्रह्मदत्त एवं मण्डन मिश्र आदि प्राचीन अहती आचाय॑ प्रसंख्यान (गम्भीर 
चिन्तन) को ब्रह्मसाक्षात्कार का कारण स्वीकार करते हैं। वाचस्पति मिश्र ने भी उक्त मत 
का ही समर्थन एवं स्पप्टीकरण क्रिया है। वाचस्पति मिश्र के मत को उद्धत करते हुए अमला 


तन्‍्द का कथन है कि वाचस्पति मिश्र थ्रतिसाक्षात्कार से बही अर्थ लेते हैं जो मण्डन मिश्र 
प्रस्ंख्यान से प्राप्त ब्रह्म साक्षात्कार से ग्रहण करते 





१. मिथ्याज्ञानापायइन ब्रह्मत्मैकत्व विज्ञानादभवति न क्रियातः । 


“ाप॑चपादिका, पृष्ठ १०, ई० जे० लज्ञारस एण्ड कम्पनी, संवत्‌ १६४२ । 


२० वाचस्पति मिश्र के काल के सम्बन्ध में देखिए आशुतोपशास्त्री--बेदान्त दर्शन, अद्व॑त- 
बाद (बंगला संस्करण) । 


- वेदान्त कल्पतरू पृष्ठ ५६। 
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१७२ ० भह्वेतवेदान्त 


ब्रह्म भविद्या के भिन्‍्त-भिन्‍त रूपों के अनुरूप जीव को जब अनेक रूपों में दृष्टिगोचर हो£ 
तो जगत्‌ का कारण बन जाता है ।! 


सर्वज्ञात्ममनि और अधिष्ठानवाद 


अधिष्ठानवाद का सिद्धान्त अद्वतवाद के प्रतिपादन की दृष्टि से अत्यन्त प्रमुख हि 
है । इस सिद्धाल्त के सम्बन्ध में सर्वज्ञात्ममुनि एवं ब्रह्मातन्द आदि शंकराचार्य के ५ 
विद्वानों के भिन्‍न-भिन्‍न मत हैं । यहां सर्वन्नात्ममुनि के ही अधिष्ठान सम्बन्धी दृष्टिको 
विवेचन किया जायेगा । 

स्वज्ञात्ममुनि ने एक विलक्षण मत की स्थापना करते हुए आधार एवं अधिए 
बीच भेद की व्यवस्था की है। सर्वज्ञास्ममुनि का कथन है कि साक्षी या शुद्ध चिदु रू 
जिसकी अविद्या जगत्‌ की स्थिति एवं उसके दुश्यत्व के लिए उत्तरदायिनी है, अधिएः 
इसके अतिरिक्त जब ब्रह्म उस अविद्या से विशिष्ट प्रतीत होता है जो ब्रह्म की उपस्थि' 
से ही अविच्छिन्त रूप से व्यावहारिक जगत्‌ के रूप में परिणत होती है और इस पर्रिा 
जब बह (ब्रह्म) भविद्या के आश्रयदाता के रूप में स्थित होता है तो वह अधिष्ठानः 
आधार होता है। उदाहरण के लिए 'इदं रजतम्‌' (यह रजत है) इस वाक्य में 'इंदं 
वर्तमान चित्‌ का वह रूप जो अविद्या का आश्रय प्रतीत होता है अधिष्ठात न होकर 
है। शुक्ति एवं रजत और ब्रह्म एवं अविद्योत्पस्न जगत्‌ के सम्बन्ध में शुक्षि और ढ़ 
आधार रूप मिथ्या है। ब्रह्म और जगत्‌ के दीच जिस आधार-आवधेय भाव की करू८ 
जाती है वह मिथ्या है, क्योंकि जिस जगत्‌ की उत्पत्ति अविद्वा से हुई है उसे ब्रह्म का ' 
और ब्रह्म को उसका आधार नहीं कहा जा सकता। जहां तक ब्रह्म की अधिष्ठानरूपर 
प्रदत हैं उसके अज्ञान के कारण ही शुूक्तित में रजत एवं ब्रह्म में जगत्‌ की बुद्धि उत्तन्त हो 
परन्तु अधि८्ठान रूप झुवित एवं ब्रह्म रजत एवं जगत्‌ से असम्बद्ध हैं। दोनों में सम्बन्ध हें: 
कैसे सकता है, क्योंकि एक सन्‌ है और दूसरा असन्‌ और सत्‌ एवं असत्‌ का सम्बन्ध अनिहि 
है।' अतः जैसा कि सर्वज्नात्ममुनि मानते हैं ब्रह्म का अधिष्ठान रूप ही सत्य है आधार' 
नहीं ।* 
अद्वतानन्दवोधेन्द्र (११४९ ई०) 


अद्वैतानन्दवोबेन्द्र का काल बारहवीं झताब्दी के पूर्वाद्ध का अन्त है। यह कांची 

शारदामठ (कामकोटिपीठ) के पीठाधीश थे और भूमानन्द सरस्वती या चन्द्रशेखरेद्र सरस्द 
के शिष्य थे। वेदान्त विद्या का अव्ययन इन्होंने रामानन्द्र सरस्वती से किया था। यह रि 
विलास एवं आनन्द बोचब के नाम से भी प्रख्यात थे | इन्होंने ब्रह्मविद्यामरण, शासन्तिविव 
ओर युरुप्रदीप नामक ग्रन्थों की रचना की थी हु 
“८ स53०25  28, 

१. सिद्धान्तलेशसंग्रह, पृ० ५६, ३५- 
रस संस्करण ) । 
ब्र० सू ०, थां० भा०, श। १॥१८। 
स्‍॥ह855 ठ् ४८०४०४०७, 9. 463, 


६६; पंचयादिका विवरण २२३, २९४, २३१ (व्रर 


त्र हएछ. #चछ 
बढ ढ ० 


देखिए, ॥+#7/द#75 [ग्राए०वंपल्‍वा०5त ६० गिएवातुंपा 47६ प्व्काएबषबाहुब8,. 
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आनन्दवोध भट्टारकाचार्य (१२वीं शताब्दी) 


अद्वैत वेदान्त के समीक्षक आचाय॑ आनन्दबोब भद्टारक १२वीं शताब्दी में वर्तमान 
थे। अद्वेत वेदान्त पर इनके तीन ग्रत्थ मिलते हैं--त्यायमकरंद, प्रमाण भाला और न्याय 
दीपावली । न्याय मकरंद इनका संग्रहात्मक अन्य है । इसी ग्रन्थ के आधार पर इन्होंने विशेष 
प्रसिद्धि प्राप्त की थी । 


जगत्‌ के भमिथ्यात्व का विवेचन अद्वेतवाद के प्रतिपादन का प्रमुख अंग है। जगत्‌ के 
मिथ्यात्व एवं अनिर्वंचनीयत्व के सम्बन्ध में घंकराचाय के परवर्ती आचार्यो ने भिन्‍न-भिन्‍न 
दृष्टिकोण अपनाप्रे हैं। स्यायमकरंदकार आनन्दबोधाचार्य का मत पद्मपादाचाये और प्रका- 
शत्मा के मतों से भिन्‍न है । मिथ्यात्व एवं अनिर्वाच्यत्व का प्रतिपादन करते हुए आनन्द वोधा- 
चार्य का कथन है कि अविद्या के कार्यों एवं परिणामों सहित अविद्या की निवृत्ति को बाघ कहते 
हैं और उस बाघ का ज्ञान होना ही अनिर्वाच्यता है ।* 

आनन्द बोधाचाय॑ सदसद्विलक्षण अविद्या को ही जगत का कारण मानते हैं।? अपने 
मत के समर्थन में इनका कथन है कि असत्‌ जगत्‌ की उत्पत्ति किसी सत्‌ पदार्थ से तो हो नहीं 
सकती ओर सर्वथा असत्‌ पदार्थ से भी जगत की उत्पत्ति पूर्णतया असंगत है। अत: जब सत्‌ 
या असत्‌ वस्तु जगत्‌ का कारण नहीं हो सकती तो सत्‌ एवं असत्‌ विलक्षण वस्तु ही जगत्‌ का 
कारण ही सकती है। आनन्द बोधाचार्य का कथन है कि सत्‌ एवं असत्‌ से बिलक्षण अविद्या 
ही है 


प्रकाशात्मवति (१५वीं शताब्दी ) 

प्रकाश्मात्मा रचित पंचपादिका की टीका विवरण का स्थान अद्वत घेदान्त में अतिशय 

महत्वशाली है। प्रकाशात्मा के गुर का नाम श्रीमत्‌ अनच्यानु भव था ।* प्रकाशात्मा ही प्रका- 

शानुभव के नाम से भी प्रचलित थे । 

थद्वेत वेदान्त के क्षेत्र में प्रकाशात्मा का महत्व इसी से स्पप्ट है कि उनकी विवरण 
टीका के नाम से विवरण सम्प्रदाय नामक एक पृथक सम्प्रदाय का ही प्रचलन हो गया है 

प्रकाशात्मा ते अद्वेत दर्शन का विब्लेपण करते हुए ब्रह्म एवं अविद्या के बीच आश्रया- 
अ्धिभाव एवं विपग्र-विपधि भाव सम्बन्ध माना है| पद्मपादाचार्य भी इसी मत के पक्षपाती 
थे। जैसा कि कहा जा चुका है, वाचस्पति मिश्र का मत उक्त मत से भिन्‍न है । 

मिश्यात्व के सम्बन्ध में प्रकाद्यात्मा का मत पद्मपादाचार्य के मत से भिन्‍न है। पद्म- 








१. सविलासाविद्यानिवृत्तिरेव वाधस्तदगोचरतैवानिर्वाच्यता | 

+्यायमकरंद, पृ० १२५, चौखम्बा संस्करण, बनारस १६०७॥ 
न्याय मकरंद, प०७ 2२२, १२३। 
है. दा० दासगरुप्त ते विवरणकार प्रकाणात्मा का स्थितिकाल १२वीं क्ताब्दी का उत्तराद्ें 
माना है (टा० दास गुप्त के मत के लिए देखिए---३ण्डियन फिलासफी, भाग २, पृ० 
2१6६-९७) ।॥ 
बेदान्त अंक (कल्याण), पु० ६४६ । 


१७४ ए अह्ठैतवेदान्त 


पादाचार्य शुवित आदि में रणतादि के सार्वत्रिक एवं चरकालिक मिथ्यात्व का प्रतिपादन नहीं 
करते। इसके विपरीत प्रकाशात्मा शुविति आदि में रजतादिके सावेत्रिक एवं त्रेकालिक मिथ्यात्व 
का प्रतिपादन करते हैं ।! विवरणकार ने मिथ्यात्व को अनिर्वचनीयता का ही समर्थक माला 
[* 

| ब्रह्मसाक्षात्कार के कारण के सम्बन्ध में प्रकाशात्मा का मत ब्रह्मदत्त आदि के मत 
से भिन्‍न है। प्रकाशात्मा ब्रह्मदत्त आदि की तरह मनन को ब्रह्म साक्षात्कार का प्रधान कारण 
ने मानकर श्रवण को ब्रह्म साक्षात्कार का प्रधान कारण मानते हैं।* विवरणकार का मत हूं 
कि यद्यपि मनन और निदिव्यासन श्रवण की अपेक्षा आगामी हैं, परन्तु फिर भी वे ब्रह्म 
साक्षात्कार के प्रधान कारण नहीं हैं। अपने मत की पुष्टि में प्रकाशात्मा का तर्क है कि भव 
का ब्रह्म साक्षात्कार से साक्षात्‌ सम्बन्ध होने के कारण श्रवण ब्रह्म साक्षात्कार में प्रधान कारण 
है। इसके विपरीत मनन एवं निदिध्यासन ब्रह्म साक्षात्कार के परम्परया कारण हैं । 


विमुक्तात्मा (१२०० ई०) 


विमुक्तात्मा ने अपने इष्टसिद्धि नामक ग्रन्थ में अद्वेत सिद्धान्त की अज्ञान आदि प्रमुख 
विचार ग्रन्थियों का आलीचनात्मक स्पष्टीकरण प्रस्तुत किया है। 
विमुक्तात्मा ने आत्मा एवं जगन्‌ के बिपयों के बीच पारस्परिक सम्बन्ध के प्रदन का समा- 
धान खोजने की चेप्टा की है । उनका कहना है कि दुरू (आत्मा)एवं दृदय (जगत्‌ रूप विषय) 
न एक दूसरे से भिन्‍न कहे जा सकते हैं न अभिन्‍्त और न भिन्‍नाभिन्त । भिन्‍न इस लिए नहीं है 
कि दूक' (आत्मा) दृश्य नहीं है। दृश्य का अदृश्य या अदृश्य का दृश्य से भेद सम्बन्ध स्थापित 
नहीं किया जा सकता। उदाहरण के लिए यदि किसी ने अरुण नामक व्यवित को नहीं देखा है 
तो वह उसे श्याम नामक व्यक्ति से भिन्‍त नहीं वत्ता सकता । इसी प्रकार जब दृकू (आत्मा) 
दृश्य नहीं है तो उसे दृश्य से भिन्‍न कैसे कहा जा सकता है | इसके अतिरिकत जैसा कि विज्ञान- 
वादी वीद्ध कहता है दुकू (आत्मा) एवं दृश्य (जगत्‌ ) के बीच अभेद सम्बन्ध भी नहीं स्था- 
पिच किया जा सकता। अभेदवादी का कथन है कि दुक एवं दृश्य का साथ-साथ बोध होता 
है। दृक्‌ एवं दृश्य का समकालिक बोध ही उनके भेद का सूचक है, क्योंकि दोनों के अभिरत 
होने पर उनके पृथक बोध का प्रश्न ही नहीं उपस्थित होता । विमुवतात्मा का कथन है कि भेद, 
अभेद सम्बन्ध के अतिरिक्त दृक्‌ एवं दृद्य के बीच भेदाभेद सम्बन्ध |भी नहीं माना जा सकता। 
भेदाभेदवाद के समर्थक्र का कथन है कि यद्य वि दुक्‌ एवं दृश्य में सेद है, परन्तु ब्रह्मात्मता की 
दृष्टि से दोनों अभिन्‍न हैं, इसलिए दुक एवं दृष्य में भेदाभिद मानना चाहिए। उक्त तके का 
अनीचित्य स्पप्ट करते हुए बिमृवतात्मा का कथन है कि यदि दक एवं दृश्य ब्रह्म से अभिन्‍न हुए 
होते तो दोनों के भेद का प्रदन ही नहीं उपस्थित होता। अतः भेदाभेद सम्बन्ध की स्थापना 
४एशशशशशशाशशशणनणााणाणाणा >> अमल 
१. प्तिपन्‍तोपाधी त्रेकालिकनिपेबप्रतियोगित्वम्‌ू।...... स्वनिष्ठनिरवच्छिन्तप्रकारता 
> 2 निश्नेष्यता समानाधिकरणात्यन्ताभावप्रतियोगित्वम्‌ मिथ्यात्वम्‌ | 7/8#छ8 ० 
४८६०3, 988० 8] से उद्धृत प्रकाशात्मा का मत । 
पंचपादिका विवरण, पृ० १५६। 


((7००४, (0:40॥[2] 


न 


; रथ बगपडटाय585 एव 709, ४१745, 988). 
पंचपादिका विवरण, पूृ० १०४, १०५ ॥ 


न्प्ण 


सद्वैतवाद का व्यवस्थित इतिहास छघ १७४ 


नी वामालजितः |* अतः दक एवं ब्रह्म >> भेद परन्त दक एवं ० मायोत्यन्त 

भा अनाजत है ।8 अतः दुक एवं द्रह्म में तो अभेद है, परन्तु दुक एवं मायोत्वन्त जनत्‌ का 
पम्बन्ध अनिर्वाच्य हैं। माथिक जगत्‌ का अविप्ठान विमुक्तात्मा ने बात्मानुभ्त्ति को माना 
है। इसीलिए विमुक्तात्मा ने इष्ट सिद्धि के आरम्भ में जज, अमेय, अनन्त एवं आनन्द स्वरूप 
बात 


बजान के सम्बन्ध में विमुक्तात्मा ने एक विलक्षण मत को जन्म दिया हैं। वे अज्ञान 
की अनेकह्पता स्वीकार करते हैं। विमुक्तात्मा का विचार है कि प्रत्येक विषय के सम्बन्ध 
में उतने ही अज्ञान हो सकते हैं जितने रूपों में उस विपय का प्रत्यक्ष सम्भव है । इस सम्बन्ध में 
विमुदतात्मा का कथन है कि यदि किसी वस्तु के विपग्र में उत्पन्न हुआ किसी व्यक्ति का अजान 
तप्द हो जाता है तो इससे मूल जविद्या का उच्छेद नहीं होता, अपितु उसके जंश का ही उच्छेद 


द्वाता हैं। बदी कारण है कि एक वस्तु के सम्बन्ध में अतेक प्रकार के अनज्ञान उत्नस्त हो सकते 
है| उदाहरण के लिए, रस्सी के सम्बन्ध में उत्पन्त किसी व्यक्ति का सर्प रूप अज्ञान नष्ट होने 
पर भी किस्नी दूसरे व्यक्ति को उसी रस्सी में दण्ड, धारा आदि रूप अज्ञान उत्पस्त हो सकते 





है। इस प्रकार विमुक्तात्मा अज्ञान की अनेकरूपता के पक्षपाती हैं । 
इस प्रकार विमुक्तात्मा ने कद्वेत वेदान्त की अनेक दुरूहताओं का स्पष्टीकरण बड़े 
वैजानिक एवं तर्कपूर्ण ढंग से किया है । 


थाचार्य चितुसुख (१२२० 

आचार्य चित्युख दर्शन के क्षेत्र 
में दो प्रवल धाराएँ प्रवरतित हो रही थीं। एक ओर तो गंगेश आदि नैथायिक न्याय मत के 
प्रचार में लीन थे और दूसरी जोर वंष्णव आचाये बद्ंत मत का खण्डन कर रहे थे । इस काल 
में अद्वतमतावलम्बी चित्सुखाचार्य ने न्याय दर्शन का खण्डन करते हुए, अद्वेत दर्शत का समर्थन 
किया था | चित्सुखाचार्य ने अद्वेत मत का विश्लेषण अपने तीन प्रन्धों--तत्व प्रदीपिका, व्याय 
मकरन्द टीका जौर खण्डनखण्डखाद्य की टीका के अच्तर्गत किया है। तत्वप्रदीधिका का ही 
टैसरा ताम चित्सुखी है । 

साक्षी के सम्बन्ध में अद्गत वेदान्त के शंकराचार्य परवर्ती विद्वानों के भिन्‍न-भिन्‍्न 
दृष्टिकोण मिलते हैं। काचार्य चित्सुख साक्षी एवं प्रमाता में भेद की स्थापना के समर्थक हैं । 
वे साक्षी को स्वतन्त्र एवं द्रष्टा मात्र मानते हैं। इसके विपरीत प्रमाता, आच्य चित्सुत्व के 
वनुसार ज्ञाता है तथा ज्ञान के साधतों के कार्य के अधीन है।ह 

आचार्य चित्सुख दुःख को सुख का विरोधी मानते हैं। इसलिए उनके मतानुसार दुःख 
का विनाश स्वतः पुरुषार्थ न हीकर केवल सुख ही स्वतः पुरुषार्थ है । चित्सुखाचार्य ने उक्त मत 
को स्पष्ट करते हुए कहां है कि इुसलाभाव स्वतन्त्र रूप से पुरुपार्थ नहीं है, प्रत्युत चुखाभि- 
व्यक्ति का अंग मात्र है । आतचाय चित्सुख पुवंपक्ष की स्थापना करते हुए कहते हू कि सुख्र ही 


न 
6 


श ७-2 


त्र में उस समय अवतरित हुए थे, जिस समय दर्शन के क्षेत्र 


/| 


लिन 
१. 2. जब, री, रबद्योवर्षकाद॥ : प्१० ए.5०्फाउ- जे 4१, फ. 797-] 
२्‌ यानुभूतिरजामेयानन्वात्मानन्दविप्रहा हे 
महदादि जगर्गा पराचित्रभित्तिम्‌ नमामिताम्‌ | --इप्डसिद्धि, पृ० १। 
०5 तत्वप्र दीपिका (चछुथ परिच्छेद ), पृ० दरे5(-शपर एवं इस पर देवधपिए सबनप्रसादिनी 
दीछा (निर्णय सागर, बम्ब्र४ १६३१) । 
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१७६ ० अह्वैतवेदान्त 


दुःखाभाव का अंग है, इसप्रकार विपरीत प्रसंग नहीं उपस्थित हो सकृता । क्योंकि, सुख को 
दुःखाभाव का अंग माने पर न उसे दुःखाभाव का उत्पादक माना जा सकता है और न उसका 
अभिव्यंजक ।* 


अमलांनन्द (१३ वीं शताब्दी) 


अमलाननद के गुर का नाम अनुभवानन्द था। आचाये अमलानन्द बह्वेत मत के पूर्ण 
समर्थक थे। अमलाननद ने वेदान्त कल्पतरु, (वाचस्पति मिश्र की भामती की टीका) शास्त्र 
दरपंण, और पंचपादिका दर्पण इन तीन ग्रन्थों की रचना की थी । तीनों ही ग्रन्थ अद्वैत वेदान्त 
के क्षेत्र में प्रामाणिकता की दृष्टि से सम्मान्य है। 

अमलानन्द दृष्टिसृष्टिवाद सिद्धान्त के समर्थक हैं। दृष्टिसृष्टिवाद का सैद्धान्तिक 
विवेचन आगामी प्रकरण के अन्त्गंत किया जाएगा। दृष्टि सृष्टिवाद के अनुसार समस्त प्रपंच 
शून्य बह्म की अवग॒ति के उपाय के रूप में ही श्रुतियों में सृष्टि और प्रलय का विवेचन स्वीकार 
किया गया है। वस्तुतः श्रुतियों में सृष्टि का प्रतियादन पारमाथिक रूप से नहीं किया गया है। 
जहां आरोप न्याय के द्वारा सृष्टि का प्रतिपादन किया गया है, वहां अपवाद न्याय के द्वारा 
उसका निराकरण भी कर दिया गया है। उक्त सिद्धान्त का समर्थन करते हुए अमलानन्द ने 
स्पष्ट रूप से कहा है कि सृष्टि-प्रतिपादक श्रुतियों (सइमांल्लोकानसूजत आदि) का तालय॑ 
वस्तुतः ब्रह्मात्मैक्य में होने से सृष्टि के प्रतिपादन में उतका अभिप्नाय कदापि नहीं है।* इस- 
लिए दृष्टिसृष्टिवादी के अनुसार सृष्टि तात्विक न होकर दृष्टि कालिक्न ही है--दृष्टि सम- 
समया विश्वसृष्टिरिति वृष्ठिसृष्टिवादः । 

अभलानन्द का एक्र और विचार उनके अद्व॑त वेदान्त के सुक्ष्म पर्यवेक्षी होने का परि- 
चायक है। जैसा कि वाचस्पति मिश्र के दार्शनिक मत का विवेचन करते समय कहा जा चुका है, 
ब्रह्मदत्त एवं मण्डन मिश्र प्रभृति प्रसंख्यान को ब्रह्म साक्षात्कार का कारण मातते हैं। प्रसंस्यान 
को ब्रह्म साक्षात्कार का कारण स्वीकार करने पर यह आपत्ति स्वाभाविक है कि प्रमाण संल्या 
के अन्तगंत प्रसंड्यान का परिगणन न होने के कारण उससे उत्पन्न होने वाले ब्रह्म साक्षात्कार 
को प्रमा नहीं कहा जा सकता। इस आपत्ति का समाधान हमें अमलानन्द के इस कथन के 
अन्तर्गत मिलता है कि वेदाल्त वाक्‍्यों से जन्य ज्ञान के अभ्यास से होने वाली अपरोक्ष वृद्धि 
वेदास्त वाक्य अथवा उससे होने वाली प्रमा की दृढ़ता से (अविप्रतिपन्‍न प्रामाण्यहोने के कारण) 
अम नहीं होती है । इसीलिए परतः प्रामाष्यापति भी प्रसक्‍त नहीं होती, क्योकि अपवाद के 





९. नात्र दु:खाभावः स्वतन्त्रतया पुरुपार्थ,, सुखाभिव्यक्ति शेपत्वात्‌ । न च विपरीतवृत्ति- 
असंगाः, विकल्पासहत्वात्‌ | कि चुखदु:खा भावस्थोत्यादकमृताभिव्यंजक मू, नोमयथापिं। 
“तत्त्व प्रदीपिका, चतुर्थ परिच्छेद । 


२. श्ुतीनां सृष्टि तात्पयं स्वीकृत्येदमिहेरितम । 
जद्मात्मक्यपरत्वात्त तासां तन्‍्नैव विद्यते।। --ज्ञास्त्र दपण--. रीडाड़े पू० ८७ 


0 ] (वाणी विलास प्रेस, श्रीरंगम्‌ १६१३) । 
३२. रिद्धान्त लेग संग्रह, पृ० ३६१॥ 
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निरास के लिए मूल प्रमाण की शुद्धि की अपेक्षा की गई है १ इस प्रकार अमलानन्द परिसंख्यान 
जन्य ब्रह्म साक्षात्कार को प्रमा रूप स्वीकार करते थे । 

अद्गत वेदान्त का विवेचन करते समय कहीं-कहीं अमलानन्द का दृष्टिकोण अपने पूर्वे- 
वर्ती शंकराचार्य एवं वाचस्पतिमिश्र आदि के मत से भिन्‍न हो गया है। उदाहरण के लिए 
ब्रद्ममूत्र भाष्यकार शंकराचार्य एवं भामतीकार वाचस्पतिमिश्र ने जीव को ईश्वरभावापत्ति 
को स्पप्ट सिद्ध किया है ।* इस समवन्ध में अमलानन्द का दृष्टिकोण भिन्‍न है । वे माया प्रति- 
विम्वित ईश्वर की मुक्‍तों द्वारा प्राप्यता नहीं स्वीकार करते ।* 


इस प्रकार अमलानन्द ने अद्वत वेदान्त के अनेक सिद्धान्तों का सूक्ष्म पर्यालोचन किया 
है। 
पु 


विद्यारण्य (१३५० ई०) 


विद्यारण्य का पूर्वाश्मम का नाम माधवाचार्य था। इसके अतिरिवत कुछ विद्वान्‌ इनका 
दूसरा नाम भारती तीर्थ भी मानते हैं ।४ डाक्टर वीरमणि प्रसाद उवाध्याय ने भारती तीर्थ को 
पंचदरणी का लेखक कहा है ।४ इस विपय का विवेचन यहां आवसरिक न होने के कारण, इतना 
कहना ही पर्याप्त होगा कि स्वयं माधवाचार्य (विद्यारण्य) ने अपने ग्रन्थ 'जैमिनीय न्याय माला! 
की टीका विस्तर में भारती ती्थे को अपना गुरु लिखा है। अतः भारती तीर्थ और विद्यारण्य 
को पृथक्‌-पृथक्‌ मानना ही समुचित होगा।* विद्यारण्य द्वारा रचित १६ ग्रन्थ हैं, जिनमें 
पंचदक्षी सर्वाधिक प्रस्यात है । 

अद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत ईइवर और जीव के सम्बन्ध में सुरेश्वराचायं का आभास- 
बाद, पद्मपादाचाये एवं प्रकाशात्मा का प्रतिविम्ववाद एवं- वाचस्पति मिश्र का अवच्छेदवाद 
सिद्धान्त प्रचलित हैं । विद्यारण्य उक्त सिद्धान्तों में से प्रतिविम्बबाद के अनुयायी प्रतीत होते 
हैं ४ विद्यारण्य के अनुसार माया में प्रतिविम्वित चेतन को ईश्वर एवं अविद्या में प्रतिविस्वित 
चेतन को जीव कहते हैं । विद्यारण्य के अनुसार माया एवं अविद्या में यही भेद है कि माया 
शुद्ध सत्वमयी है एवं अविद्या मलिन सत्वमयी ।€ 





१. वेदान्त वाक्यजज्ञानभावनाजा परोक्षवी:। 
मूलप्रमाण दाढयेन नश्नमत्वं प्रपच्चते॥ 
नच प्रामाण्यपरतस्त्वापत्ति रस्तु प्ररुच्यते । 
अपवाद निरासाय मूलशुद्धलनुरोवनादू ॥ 

“एर्सिद्धान्त लेश संग्रह, पृ० ४७० से उद्धृत कल्पतरुकार का भत्त 
प्र० सु०, गा० भा०, एवं भामती ४॥४३, ४४६, '४॥।४|७ तथा देखिए---सि० 
पृ० ५०५३ | 

« देखिए--सिद्धान्त लेश संग्रह, पृ० ५५३ ॥ 

« कल्याण--चेदान्तांक, पू० ६४२ | 

« [॥/8705 ० ए८2027६9, 9. ], 6., 

» वेदान्तांक (कल्याण ), पृ० ६५२। 

, 7, ॥4.7, 7द्वाववत्ए्दा : पवार शिग्राए5०फाए ० 8 0ए०६०, 9. 29. 

(एगाएगशी 6: (०., 2) 00775, 057) . 
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ढ़ #ग २ & ४ 


८. पुंचदशी १॥१६। 


१७८ ८ अद्वेतवेदान्त 


विद्यारण्य द्वारा किया गया साक्षी का विवेचन 


विद्यारप्य ने पंचदती के कूटस्थदीप, नाटकदीप एवं चित्रदीप प्रकरण के अन्तर्गत साक्षी 
का भिन्‍्त-भिन्‍न प्रकार से विवेचत किया है। कूटस्थदीप के अन्तर्गत विद्यारण्य ते साक्षी की 
व्याख्या करते हुए कहा है कि स्थूल और सूक्ष्म शरीर कां अधिष्ठान भूत कूटस्थ चैतेन्य अपने 
अवच्छेदक उक्त दोनों शरीरों का साक्षात्‌ द्रष्ठा एवं कत्‌ त्व आदि विकारों से शून्य होने के 
कारण साक्षी है ।* 

नाटकदीप प्रकरण के अन्तगंत साक्षी का विवेचन नृत्यशाला में स्थित दीपक के 
दुष्टान्त के आधार पर किया गया है । जिस प्रकार कि नृत्यशाला में रखा हुआ दीपक नृत्य- 
शाला के स्वामी, सम्यों (दर्शकों) तथा नत॑की को समान रूप से प्रकाशित करता है एवं 
स्वाम्यादि के अभाव में भी दीप्त रहता है, उसी प्रकार साक्षी भी अहंकार, बुद्धि तथा विषयों 
को प्रकाशित किया करता है और अहंकारादि के अभाव में भी सुषुप्ति अवस्था में पूव॑वत्‌ 
साक्षी को दीप्त करता रहता है।* 

पंचदकशी के चित्रदीप प्रकरण के अन्तर्गत विद्यारण्य ने ब्रह्म, कूटस्थ, ईश्वर एवं जीव 
का पृथक्‌-पृथक्‌ विवेचन किया है । उक्त तत्त्वों का निरूपण पंचदशीकार ने आकाश के दृष्टान्त 
के आधार पर दिया है। विद्यारण्य का कथन है कि व्यापक आकाश का नाम महाकाश है। 
घटावच्छिन्त आकाश को घटाकाश, घटवर्ती जल में प्रतिबिम्बित आकाश को जलाकाश तथा 
भेष के जल में प्रतिविम्बित आकाश को भेघाकाश कहते हैं। इसी प्रकार अखण्ड एवं व्यापक 
शुद्ध चेतन को ब्रह्म और देहरूप उपाधि से परिच्छिन्न चेतन को कूटस्थ कहते हैं। देहान्तर्गत 
अविद्या में प्रतिविम्बित चेतन जीव तथा माया प्रतिविम्बित चेतन को ईश्वर कहते हैं ।* विद्या- 
रण्य निरूपित अविद्या एवं माया के भेद की दिशा का उल्लेख पीछे किया जा चुका है । 

विद्यारण्य ने श्रवण मनन एवं निदिध्यासन के अतिरिक्त चित्त शुद्धि कर्त्री उपासना को 
भी मोक्ष-साधन के रूप में स्वीकार किया है। परन्तु उपासना को भी ये आगे चलकर भ्रम ही 
मानते हैं। अन्तर इतना ही है कि निर्गुणोपासना संवादी भ्रम है तथा संग्रणोपासना विसम्बादी 
भ्रम है। जो श्रम, भ्रम होते हुए भी परिणाम में इष्ट वस्तु की उपलब्धि कराता है उसे 
सम्वादी भ्रम कहते हैं। अन्य सग्रुणोपासनाएं विसम्वादी भ्रम के अन्तगंत आती हैं । निर्गुण ब्रह्म 
की उपासना संवादी भ्रम होने पर भी ब्रह्म साक्षात्कार में सहायक है। उक्त क्रम मध्यम कोटि 


के अधिकारियों के लिए ही है | उत्तम कोटि के अधिकारियों के लिए तो श्रवणादि की ही व्यव- 
स्या है। 


प्रकाशानन्द (१५५०-१६०० ई०) 


प्रकाशानन्द रचित (वेदान्त सिद्धान्त मुक्तावली) भद्वैत वेदान्त का एक प्रामाणिक एवं 
प्रख्यात ग्रन्थ है । प्रकाशानन्द ने अपनी मुक्तावली में अद्वत वेदान्त का विवेचन करके अपनी 





१. सिद्धान्त लेश संग्रह, पृ० १८०। 
२. पंचदशी १०११, १२। 

३. बही, ६१८, २२। 

४. वेदान्तांक (कल्याण), पृष्ठ ६४४। 
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प्रांजल एवं पाण्डित्यपूर्ण शैली का परिचय दिया है। 

प्रकाशानन्द ने वेदान्त सिद्धान्त मुक्तावली के अन्तर्गत अद्वेत वेदान्त के अज्ञान आदि 
सिद्धान्तों का वैज्ञानिक एवं मौलिक विवेचन प्रस्तुत किया है। 

अज्ञान के सम्बन विवेचन करते हुए प्रकाशानन्द ने उसे वेदसिद्ध एवं लौकिक 
प्रत्यक्षादि से सिद्ध न मानकर कव्प्य माना है। अपने मत की पुष्टि करते हुए प्रकाशानन्द का 
कथन है कि अज्ञान को वेदर्सिद्ध इसलिए नहीं माना जा सकता कि बेद के पूर्व काण्ड (पूर्व 
मीमांसा) करा विपय कर्म मात्र है एवं वेदान्त (उत्तरमीमांसा) का विपय एवं फल पूर्ण 
सच्चिदान्द ब्रह्म है। किन्तु अज्ञान के सम्बन्ध में उक्त स्थिति का अभाव होने के कारण अज्ञान 
को वेद सिद्ध नहीं माना जा सकता ।* अषज्ञान के लौकिक प्रत्यक्षादि प्रमाणों से सिद्ध होने का 
निराकरण करते हुए प्रकाशानन्द का तर्क है कि यदि कज्ञान प्रत्यक्षादि प्रमाणों से सिद्ध हुआ 
होता तो इस प्रकार के विवाद का प्रदन ही नहीं उपस्थित होता । अज्ञान को कल्प्य मानने के 
लिए प्रकाशानन्द का तर्क है, कि जो ईइवर, असंग, उदासीन एवं स्वानन्दतृप्त है, उसके द्वारा 
असत्य एवं अनेकविध सुखदुःखादिमय प्रपंच रूप जगत्‌ की सुष्टि अनुपपन्त है। अतः विना 
मन्ञान के प्रपंच मय जगत्‌ की रचना अनुपपन्न होने के कारण अज्ञान की कल्पना करना भपेक्षित 
ही है।* इसीलिए अज्ञान वेदान्त सिद्धान्त मुक्तावलीकार की दृष्टि से कस्प्य है । 

प्रकाशानन्द ने अविद्या को जीवाश्नया एवं ब्रह्मविपमिणी कहा है !* शुद्ध मुक्त स्वभाव 
वाला भी ईश्वर अज्ञानके आश्रित होकर जीवभाव को प्राप्त करके तथा देव, तियंक एवं 
मनुष्यादि की देह का निर्माण करके उन्हीं के उपकरण ब्रह्माण्डादि चतुर्देश भुवनों की सृष्टि 
करता है। अतः ईइवर का स्रष्ट्रत्व अज्ञान के कारण ही सिद्ध होता है। वृष्टि-सृष्टिवाद 
सिद्धान्त के समर्थक होने के कारण प्रकाशानन्द जगत्‌ की सत्ता को दृष्टि मात्र ही मानते हैं, 
तात्विक नहीं ।+ > 

अद्वेतवाद सिद्धान्त का प्रतिपादन प्रकाशानन्द ने अधिष्ठानवाद सिद्धान्त के आधार 
पर किया है। ये आचाय॑े अधिष्ठान एवं अध्यास में अद्व॑तता के पक्षपाती हैं।* अधिप्ठान रूप 
आत्मा के अतिरिक्त द्वंत जगत्‌ की सत्ता का समर्थन निराधार है। समस्त प्रपंचात्मक जगत 
भात्मा में ही अव्यस्त है। आत्म साक्षात्कार होने पर जात्माध्यस्त समस्त दंत जगत का भी 
साक्षात्कार उसी प्रकार होता है, जिस प्रकार रज्जु का ज्ञान होने पर उसमें अव्यस्त सर्प, 


१. बज्ञानं कि वेदसिद्धम''' तन्ननाद्य:, पूर्वकाण्डस्य कर्म मात्रविपयत्वात्‌, वेदास्तानां च परिपूर्ण 

सच्चदानन्दब्रह्म मात्रविपयत्वात्‌ तत्रेव फलसम्बन्धात्‌ अज्ञानादी तदभावात्‌ तदप्रति- 
पादकत्वात्‌ । वे० सि० मुक्तावली, पृष्ठ २६ (कलिकाता-१६३५) | 
२. अत एवं विधस्यप्रपंचरचनाविना अज्ञानं न सम्भवति इति अज्ञानं कल्प्यते इति भाव:। 
जीवानन्द की टीका, वे० सि० मु०, पृ० २६, २७, २५। 

३. जीवाश्या ब्रह्मपदाह्म विद्यातत्वविन्मता | वे ० सि० मु० ३ तथा देखिए विद्यासागरी । 

४. वेदान्त सिद्धान्त मुक्तावली, €; जीवानन्द विद्यासागर संपादित १६३५ ६०। 

५. तदेव॑ दृष्टिमात्रात्मकं जगत्‌ ।--चे ० सि० मु० ६१। 

६. अधभिष्ठान भेदेन अध्यस्तस्य पृथक स्वरुपा भावातू, पृष्ठ २५६। 
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दे बंदान्त अकतावली कार ० खत्ल न््ज्न्ड््ड मे अनेक दर का 
इस प्रकार वेदान्त सिद्धान्त मुक्तावलीकार ने अद्व॑त वेदान्त के अनेक तथ्या के विवेः 
० 


मब॒यूदत सरत्वतदा [ ५६ ई० ) 


मघुनूदत सरस्वती शंकराचार्योत्तर काल के बद्रेत सम्प्रदाय के प्रवात बाचानों में से 
इन्होंने सिद्धान्तविन्दु, संक्षेव घारीरक की व्याल्या कहत सिद्धि, वद्वैत रुत्त रक्षण, वैद्ान्त 
लतिका, यद्वारव दीपिका, प्रस्थान भेद आदि ब्रस्यों में अद्वेत वेदाल्त का सूकम एवं व्यवे- 
स्थित विशलेयण किया है। हि 
सुपुध्ति काल में होने वाल्ले--सुखमहमस्वास्सम्‌ (म सुल्घपूर्वक सोया) अनुभव के 
सम्बन्ध में धंकराचार्य के परवर्ती विद्वानों ने भिन्‍्त-भिन्‍न मतों की प्रतिष्ठा की है। सुरेदवरा': 
बाय सुयुप्ति के उत्तरवर्ती ज्ञान को विकल्प कहते हैं।* इसके विपरीत विवरण सम्प्रदाव के 
प्रवर्तक प्रकाझात्मा आदि विद्वान उक्त अनुभव को परानर्थ कहते हैं और परामर्श से स्मृति का 
क्षय ग्रहण करते हैं। मबुसूदत सरस्वती ने इस सम्बन्ध में एक नवीन मत की उद॒भावना का 
है। अद्वैत वेदान्त के प्रतियादक मधुसूदन सरस्वती का कबन है कि सुपुप्ति अवस्था में तामसी 





वृन्ति की निवृत्ति द्रो जाती है। जात्रत्‌ अवस्था में विधेषजांश दामसी वृत्ति की निवृत्ति होते 
पर तामसी वत्ति विध्षिप्द कन्नान क्री भी निव्रत्ति हो जाती है । इस प्रकार मध्ुसूदन सर स्वती 
इ्स 


“स निष्कर्य पर पहुंचते हैं कि जहां तक सृपुक्लिकालिक तामसीबृत्ति विशिष्ट अज्ञान का सम्बन्ध 


है, परामर्थ को स्मृति' कहा जा सकता है । इसके विपरीत धुपुप्ति अवस्था को ग्रदि हम सात्र 
बबानानभव मानेंगे तो हम परामर्ण को स्मृति” नहीं कह सकते। इसका कारण यह है कि 
जाग्रत अवस्था में भी अज्ञान की निवृत्ति नहीं होती । अजान की निवृत्ति न होने पर में सुख 
प्रवेंक सोया 


मय 


। बा इस भूतका लिक अनुभव का स्मरण नहा हा सकता । 


बुलि के सम्बन्ध में भी मथुसूदन सरस्वती ने विल्तार से विवेचन क्रिया है। वृत्ति जीव 
प्रिसित विययों के ज्ञान के लिए एक आवश्यक दशा है। मथुसूदत सरस्वती दृ्ति 


सम्बन्ध में विवेचन करते हुए उसके नीचे लिखे प्रवान छः कारण बताते हैं | 
(१) वृत्ति साया की आवरण घवित का उच्छेद करती है । 
(२) बृत्ति ही कवर और विल्लेप शक्ति से युक्त तुलाजान का विनान करती हैं। 


) 

(३) चृत्ति अविद्या क्री एक विद्वेव स्थिति का निवारण करती है। बहू विश्ेप स्थिति 
क्षजान और जीव के तादान्म्य की स्थिति है ।* 
( ४ ) वृक्ति अविदया के एक देशीमविनाथ की कर्ता है | यह एक देशाय विनादथा 











2. आत्मसत्तव द्तस्थ सतानानया बतब्तनल 
सर्व दस्हेद्स्ट श्ते श्तम | 
दानव सिद्धान्त मुकतावली 
२. बु० मा० वा०, पृ० ८६० (आनन्दाश्म मंस्द्षत ब्रन्यावली, १८६३) । 
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« अद्वत सिद्धि, पू० ८८३ । 


अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास घ १८१ 


अविद्या में कार्य की अक्षमता उत्पन्न करना या थविद्या की निवृत्ति है 

(५) वृत्ति के कार्य के सम्बन्ध में एक उपयुक्त दृष्टान्त देते हुए मथुसूदन सरस्वती ने 
कहा है कि जिस प्रकार दूसरे वीर योद्धा को देखकर भीर भट भाग जाता है, उसी प्रकार वृत्ति 
की उत्पत्ति के क्षण ही अविद्या का आवरण नण्ट हो जाता है । 

(६) मधुसूदन सरस्वती का विचार है किवृत्ति की उत्पत्ति होने पर अविद्या का 
आवरण उसी प्रकार हट जाता है, जिस प्रकार कि हाथ का संयोग होने पर चटाई हटती चली 
जाती है। 

वृत्ति के उपर्युक्त पंचम एवं पप्ठ कार्यों में यह अन्तर है कि पंचम कार्य के अनुसार 
वृत्ति की उत्पत्ति होने पर ही अविद्या भीरु भट के समान क्षणमात्र में ही निवृत्त हो जाती है, 
कौर पप्ठ कार्य के अनुसार बृत्युलत्तिक्षण के उत्तरवर्ती काल में आवरण की निवृत्ति होती 
है।* वृत्ति के उतत दोनों कार्यों की भिन्‍नता की दृष्टि से ही मधुसूदन सरस्वती ने उपयुक्त 
दृष्टान्तों की योजना की है। दोनों दृष्टान्तों में यह भेद है कि भीद भट वीर योद्धा के आाने पर 
ही नाग जाता है, परन्तु चटाई किसी व्यवित के आने पर ही नहीं सिमट जाती, चटाई को 
लपेटने के लिए हस्तसंयोग की आवश्यकता पड़ती है । 

एकजीववबाद--अद्वेतवेदान्त के अन्तर्गत जीव की एकता एवं अनेकता के सम्बन्ध में 
मतभेद है । इस सम्बन्ध में इसी अध्याय में पीछे विचार किया जा चुका है। मधुसूदन सरस्वती 
एक जीवबाद के समर्थक हैं ।। एक जीववाद के सम्बन्ध में यह शंका स्वाभाविक है कि जब मैं 
सुखी हूं”, “मैं दु:ख्ी हुं, “मैं संसारी हूं और “मैं वोया” आदि भिन्‍त-मिन्‍न अनुभव होते देखे 
जाते हैँ तो एकजीवता का समर्थन किस प्रकार किया जा सकता है। इस शंका का समाधान 
प्रस्तुत करते हुए मथुसू दत सरस्वती का कथन है कि अविद्या के कारण एक ब्रह्म ही जी वरूपता 
को प्राप्त करता है उस जीव की ही प्रत्येक शरीर में अहं बुद्धि! होती है। इस प्रक्रार जीव 
अनन्त न होकर एक ही है । 

पिध्यात्व--मिथ्यात्व के सम्बन्ध में भी मधुसूदन सरस्वती ने विश्येष एवं मौलिक विवे- 

चन प्रस्तुत किया है। अद्वैत सिद्धान्त के प्रतिपादन के लिए जितनी आवश्यकता जगत्‌ का 
मिथ्वात्व सिद्ध करने की है उतनी ही आवश्यकता उस मिय्यात्व के मिथ्या प्रतिपादन की भी 
है | इसका कारण यह है कि यदि जगत्‌ का मिथ्यात्व प्रतिपादन करके छोड़ दिया जायेगा, 
तो प्रकारान्तर से जगत्‌ सत्य सिद्ध हो जायगा, क्‍्योंक्रि किसी वस्तु की सत्ता होने पर भी उस 
का निषेष होता है। इसीलिए मिथ्या जगत्‌ के मिथ्यात्व प्रतिपादन को मिख्या सिद्ध करना 
भी लद्वत सिद्धि के लिए अनिवाय है। 

मिथ्यात्व के उपयुक्त दृष्टिकोण के सम्बन्ध में मधुसूदन सरस्वती ने पूर्व पक्षी के मत 

का उल्लेख करते हुए कहा है कि मिथ्यात्व का मिथ्यात्व प्रतिपादन अद्वत सिद्धि में साधक न 
दोकर बाधक है । पूर्वपक्षी का कहना है कि प्रपंच रूप जगत्‌ के मिथ्यात्व प्रतियादन को मिथ्या 
कहना प्रपंच के सत्यत्व को सिद्ध करेगा। अयने मत के समर्थन में पूर्व पक्षी का विचार है कि एक 
मम मा नम मल 
* बृल्युत्पत्तिक्षण एयावरणामिमव:। लघुचन्द्रिका, अद्वत सिद्धि, पू० ४८० । 


री] 


२. बुच्युत्तत्तिक्षणोत्तरवृत्तिकाले आवरणाभिमभवः +-लखु चन्द्रिका, अई्ठेत सिद्धि, पृ० ४८० ॥। 
है. से च दुष्टेक एवं तन्‍्तानात्वे मानाउमावान्‌ ।--अद्त सिद्धि, पृ० ५३६ । 
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धर्मी में प्रक्त--दो विरोधी धर्मों में से एक की मिथ्यात्व सिद्धि दूसरे विरोधी धर्म की सत्यता 
को सिद्ध करती है । अतः प्रपंच झूप धर्मी में मिथ्यात्व प्रतिपादन के प्रपंच की सत्यता सिद्ध 
होती है। पूर्वपक्षी के उपर्युक्त मत का निराकरण मधुसूदत सरस्वती ने बड़ी कुशलता से किया 
है। इनका कहना है कि पूर्वपक्षी का यह कथत कि एक धर्म में प्रसक्‍्त दो धर्मों में से एक के 
मिथ्या सिद्ध होने पर ही दूसरे की सत्यता सिद्ध होती है, निराधार हैं। एक गोरूप धर्मी में 
अद्वत्व एवं गोत्व झूव दो विरोधी धर्मों में से एकथर्म--अश्वत्व का अत्यस्ताभाव होने पर 
दूसरे गोत्व धर्म की सत्यता नहीं सिद्ध होती। गजधर्मी में गोत्व एवं अर्वत्व दोनों ही धर्मों 
का अत्यन्ताभाव है। अतः दो विरोधी धर्मो में से एक का मिथ्या सिद्ध होना दूसरे की सत्यता 
नहीं सिद्ध करता । अतः जगत्‌ के मिथ्यात्व का मिथ्यात्व प्रतिपादन अद्वेतसिद्धि में बाधक न 
होकर साधक ही हैं।* 

इस प्रकार मधुसूदन सरस्वती ने अद्दैत वेदान्त के अनेकों सिद्धान्तों का गूढ़ विवेचन 
किया है। 


ब्रह्मानन्द सरस्वती (१७वीं शताब्दी) 


बह्ैत सिद्धि पर ब्रह्मानन्द की लघुचन्द्रिका टीका जो ब्रह्मानस्दी के नाम से प्रतिद्ध है, 
अत्यन्त महत्वपूर्ण है। यह कहा जाता है कि जब ह्वेतमतावलम्बी व्यासराज के शिष्य राभा- 
चार्य ने मधुयूदन जी से अद्व॑त सिद्धान्त का उपदेश ग्रहण करके उन्हीं के मत के निराकरण के लिए 
तरंगिणी की रचना की थी तो इससे ऋ्रुद्ध हो ब्रह्मानन्द ने लघुचस्द्रिका की रचता की थी। 
लघधुचन्द्रिका के अतिरिक्त ब्रह्मानन्द ने मधुमूदन जी के सिद्धान्तविन्दु पर न्‍्यायरलावली और 
सूत्ररत्वावली दो निवन्ध रुप ग्रन्थों की रचना और की है। 

ब्रह्मानन्द द्वारा विश्लेषित अद्देत सिद्धान्त में कारणवाद, अधिष्ठानवाद एवं मुक्ति 
आदिके सम्बन्ध में नवीन तथा मौलिक विचार मिलते हैं। जगत्‌ के उपादान कारण के सम्बत्ध 
में बरह्मावन्द का मत अप्ययदीक्षित से भिन्‍व है। अप्पय दोक्षित जीव को जगत्‌ का उपादार्ो 
कारण कहते हूँ, परन्तु इसके विपरीत ब्रह्मानन्द के मतानुसार ईश्वर जगतू का उपादान कारण 
है। ब्रह्मानन्द का मत हैं कि ईश्वर इसलिए जगत्‌ का उपादान कारण है कि जीव ईश्वर की 
प्रतिविम्व होने के कारण ईश्वर से सम्बद्ध है और यह जीव ही अविद्या का आश्रय है।* 

शंकराचार्य के उत्तरवर्ती काल के अद्व॑ती विद्वानों ने अधिष्ठानवाद पर विचार करते 
हुए अधिष्ठान में अध्यस्त अविद्या जन्य विपयों को मिथ्या नहीं कहा है, अपितु अधिष्ठान एवं 
अध्यास सम्बन्ध को भी मिथ्या कहा है। इस सम्बन्ध में ब्रह्मनन्द का मत है कि जहां तक अधि- 
पघ्ठान एवं अध्यस्त विययों के सम्बन्ध की वात है, यह सम्बन्ध सत्य नहीं है। अतः अधिष्ठान 
और हा सम्बन्ध की दृष्टि से अधिष्ठान भिथ्या है, परन्तु मुलतः अधिष्ठान पारमार्थिक 
सत्य रूप है । 


उह्मानन्द ने न्याय रत्तावली के अन्तर्गत” श्रवण, मनन एवं निदिध्यासन को तर्क रूप में 


आज-न्‍-व.......तहतढहतत 5 


१. अदृतसिद्धि, पृ० ४०७-१३। 

३. देक्षिए --अद्वैतसिद्धि पर ब्रह्मतन्दो, पृ० ४८३, स्याव रत्तावलि, प० २३१। 
३. देखिए--ब्रह्मानन्दी बद्वेतसिद्धि, प० ३५-४७॥ 

४. न्याय रत्नावली, पु० ४२८।॥ 
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ग्रहण किया है। यदि 'तत्वमसि' के रूप में ब्रह्म एवं जीव में सम्बन्ध न हुआ होता तो तत्वमसि , 
आदि के ह्वारा ब्रह्मतान का होना असम्भव था, इस प्रकार के तकों को ब्रह्मनन्द श्रवण के अन्त- 
गत मानते हैँ । इसी प्रकार तत्वमसि आादि वाक्यों से उत्पस्त ज्ञान को दृढ़ करने के लिए प्रवृत्त 
होना, मनन के अन्तगंत आता है। ब्रह्मानन्द के मतानुसार यह भी तके का ही रूप है। निदि- 
ध्यासन को ब्रह्मानन्द अन्तिम तकों में मानते हैं। व्रह्मानन्द का विचार है कि श्रवण एवं मदन 
से उत्पन्त ज्ञान को निविध्यासन ब्रह्म साक्षात्कार के मूल एवं भानन्द रूप में परिणत कर देता 
है। 


इस प्रकार ब्रह्मानन्द सरस्वती ने अद्वत वेदान्त के विभिन्‍त विपयों पर मौलिक दृष्टि 
से विचार किया है। 


धर्मराजाध्वरीन्द्र (१७वीं शताब्दी) 


वेदान्त परिभाषा के लेखक धमेराजाध्वरीन्द्र अद्वैत वेदान्त के प्रमुख विवेचकों में हैं । 
जैसा कि वेदान्त परिभाषा के आरम्भ में संकेतित है, इनके गुरु भेदधिवकार के लेखक 
नूसिहाश्रम थे ।* 
वेदान्त परिभाषाकार ने शुद्ध चेतन के ही उपाधि के कारण--प्रमातृ चैतन्य, प्रमाण 
चेतन्य एवं विपय चैतन्य रूप से तीन भेद किए हैं। घटादि से अवच्छित्त अर्थात्‌ जितने स्थल 
में घट स्थित है, उतने स्थल में वर्तित होने वाले चैतन्य का नाम विपय चैतन्य है। अन्तःकरण 
वृत्यवच्छिन्त अर्थात्‌ अन्त:करण की वृत्ति जितने प्रदेश में रहती है, उतने प्रदेश में वरतित होने 
वाले चेतन्‍्य का नाम प्रमाण चैतन्य है। इसी प्रकार अच्त:करणावच्छिन्न भर्थात्‌ जितने प्रदेश 
में अन्त:करण रहता है तत्परदेशवर्ती वृत्तिचैतन्य को प्रमातृ चैतन्य कहते हैं।* 
वृत्ति के सम्बन्ध में धमंराजाध्वरीन्द्र ने विशेष रूप से विचार किया है। वृत्ति का विवे- 
चन करते हुए उन्होंने कहा है कि जिस प्रकार तडाग का जलन तडाग के किसी एक छिंद्र द्वारा 
निकलकर एवं कुल्पा (नहर) रूप को प्राप्त होकर क्षेत्र में केदारों (बयारियों) में प्रविष्ठ हुआ 
उन केदारों के अनुरूप ही त्रिकोण, चतुष्कोण आदि आकारों को प्राप्त होता है, उसी प्रकार तँजस 
होने से अन्त:करण भी नेभादि इन्द्रिय द्वारा निकलकर घटपटादि विषय देश को प्राप्त हुआ 
घटपटादि विपय रूप से परिणाम को प्राप्त होता हैं। यही परिणाम (ृत्ति” है ।१ आगे चलकर 
वृत्ति के भी धमंराजाध्वरीन््र ने संशय, निश्चय, गर्व एवं स्मरण--ये चार भेद किए हैं। इस 
वृत्ति भेद के कारण ही एक ही अन्तःकरण मन, बुद्धि, अहंकार तथा चित्त इन चार संज्ञाओं 
को प्राप्त करता है। उक्त कथन के अनुसार संशय सन का, निरचय बुद्धि का, गये अहंकार 





१. यदन्तेवासिपंचास्पनिरस्तामेदिवा रणा: । 
ते प्रणोमि चृसिहास्यंयतीन्द्रं परम गुरुम्‌ ॥ --वेदान्त परिभाषा, द्वितीय एइलोक । 
२- पेदान्त परिभाषा, प्रत्यक्ष परिच्छेद, पृ० ८, वम्बई सं० १६८६॥। 
३. तत्रयधा तडागोद्क॑ छिंद्रान्निगंत्यकुल्यात्मना केदारान्‌प्रविदय तद्वदेव चतुःकोणाद्याकारं 
भवति तथा तैजसमन्त:करणमपि चक्षरादिद्वारा निर्मत्य घटादि विपयदेश गत्वा 
घटादिविपयाकारेण परिणमते स एवं परिणामों वृत्तिरित्युच्युते । 


++वे० प०, प्रथम परिच्छेद 
४. चही, पृ० १२। 
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का तथा स्मरण चित्त का विपय है। 

ब्रह्म साक्षात्कार के सम्बन्ध में वेदान्त परिभाषाकार का मत है कि ब्रह्मज्ञानी का 
लोकास्तर में गमन नहीं होता, अपितु वह अपने प्रारब्ब कर्मो के क्षय पर्यन्त सुखदुःख का भोग 
करके अस्त में विदेह कंवल्य को प्राप्त करता है।* 5 

उपर्युक्त विपयों के अतिरिक्त धर्मराजाध्वरीन्द्र ने साक्षी, अनिर्वचनीयस्थाति, 
मिथ्यात्व आदि विपयों का मौलिक विवेचन प्रस्तुत किया है। ह 

शंकराचार्य के परवर्ती काल के भद्वेत वेदान्त के उपर्युक्त प्रमुख आचार्यों एवं विद्वानों 
के अतिरिक्त अन्यानेक आचार्यों ने भी अद्वेत वेदान्त का विश्लेषण किया है। इन आवचार्यों में, 
गंगापुरी भट्टारकाचार्य, श्रीक्ृषष्णमिश्रयति, श्रीहप॑ मिश्र, श्री रामाद्याचार्य, शंकरानन्द, आनन्द 
मिरि, अखण्डानन्द, मल्लताराध्य, नृर्तिहाश्रम, नारायणाश्रम, रंगराजाध्वरी, अप्पयदीक्षित, 
भटटोजिदी ज्ित, सदाशिव ब्रह्मेद्र, नीलकण्ठसूरिं, सदानन्दयोगीद्ध सरस्वती, आननन्‍दपूर्ण 
विद्यासागर, नृर्तिह सरस्वती, रामतीर्थ, आपदेव, गोविन्दानन्द, रामानन्द सरस्वती, काश्मीरक 
सदानन्द यति, रंगनाथ, अच्युतक्ृप्णानन्द तीथं, महादेव सरस्वती, सदाशिवेन््र सरस्वती एवं 
आयन्न दीक्षित के नाम विज्येप रूप से उल्लेखनीय हैं। इन आचार्यों की दार्श निक देन के सम्बन्ध 
में यहां संक्षेप में विचार क्रिया जाएगा। - 


गंगापुरी भद्टारकाचार्य (दशम-एकादश शताब्दी) 


गंगापुरी भद्टारकाचार्य ने पदार्थतत्वनिर्णय नामक ग्रन्थ की रचता की थीं। 
भट्टारकाचार्य जी ब्रह्म एवं माया को जगत का कारण मानते हैं। इसके अतिरिक्त यह ब्रह्म 
को विवरतंकारण एवं माया को परिणामी कारण स्वीकार करते हैं । 


श्रीकृष्णमिश्रयति (११वीं शताब्दी ) 


विद्वान्‌ आचाय॑ ने प्रवोध चन्द्रोदयय नाटक लिखकर नाटकीय शैली के द्वारा अद्वेत मत 
का प्रचार किया था| इस दिया में इनका प्रयत्न अद्वितीय होने के कारण इलाघ्य है। 


श्रीहरपमिश्र (१२वीं शताव्दी ) 


श्रीहर्पमिश्न दाशंनिक और कवि दोनों ही थे | इन्होंने खण्डन खण्ड खादय की रचता 
करके अपने समय के अनेक अढ्व त विरोधी मत मतान्तरों का निराकरण करके अद्वेतवाद का 
प्रतिपादन किया था। आज भी श्रीहर्प का उक्त ग्रन्थ अद्वेत्त वेदान्त के क्षेत्र में अपना पृथक 
स्थान रखता है । 


श्रीरामाद्याचार्य (१३वीं शताव्दी) 
रामाद्याचाय ने वेदान्त कौमुदी नामक ग्रन्थ की रचना की है। इस ग्रन्थ का प्रकाशन 
प्रथम बार १६५४५ में मठ्ास विश्वविद्यालय ने किया है। इस ग्रन्थ में विभिन्‍न मतों की आलो- 


पक करत हुए अद्वत मत का प्रतियादन किया गया है। इन्होंने साक्षी को ईश्वर रूप भी कहा 
ह्टू। हे 





२. वैदान्त परिभाषा, पृ० १६६। 
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शंकरानन्द (१४ वीं शताब्दी) 

शंकरानन्द विद्यारण्य के शिक्षा गुरु थे। उन्होंवे ब्रह्मस॒त्र की टीका ब्रह्मसूत्र दीपिका 
एवं १०८ उपनिपदों की टीका लिखकर अद्वैत वेदान्त का विश्लेषण किया था) उन्होंने आत्म 
पुराण नामक एक और ग्रन्थ की रचना भी की थी, जिसमें श्रुतिरहस्थ, योगसाधनरह॒स्थ जादि 
का विवेचन बड़ी सरल एवं भर्मस्पशिनी भाषा में प्रस्तुत किया था । 


आनन्दगिरि (१५ वीं शताब्दी) 


आनन्दगिरि का ही दूसरा ताम आजन्द ज्ञान भी है। भानन्दगिरि ने शंकराचार्य के 
भाष्यग्रन्थों पर टीकायें लिखकर अद्वैत वेदान्त के अनेक सिद्धान्तों का विवेचन करते हुए शाॉकर 
मत का ही समर्थन किया है।' चेदान्त सुत्र भाष्य पर इनके द्वारा लिखी गई टीका--न्याय 
निर्णय अत्यस्त प्रसिद्ध है। इन्होंने शंकर दिग्विजय तामक एक स्वत्त्र ग्रन्थ की रचना भी की 
है, जिसमें शंकराचार्य के जीवन एवं दाशंनिक सिद्धान्तों का विवेचन मिलता है । 


अखष्डानन्द (१५ वीं शताब्दी ) 
. अखण्डतन्द अखण्डानुभूति के शिष्य थे। इस्होंने पंचपादिका विवरण के ऊपर तत्व 
दीपन नामक एक प्रामाणिक टीका ग्रन्‍्थ की रचना की है। इस ग्रन्थ में अद्वैत सिद्धान्त का 


सृक्ष्मातिसूक्ष्म विवेचत किया गया है। इन्होंने भामती पर ऋजु प्रकाशिका वामक टीका भी 
लिखी है । 


मल्लना राष्य (१६ वीं शताब्दी) 


इन्होंने अद्व॑त रत्न और अभेद रत्न नामक दो प्रकरण ग्रन्थों की रचना करके अद्व॑त 
मत का प्रतिपादन किया था। इसके अत्तिरिकत इन्होंने अद्वैत रत्न के ऊपर तत्वदीपन नामक 
टीका की रचना के द्वारा हत मत का निराकरण करके अद्वत मत का प्रतिपादन किया है । 


नूसिहाश्रम (१६ वीं शताब्दी) 

नसिहाश्रम उद्भट दार्शनिक एवं प्रौढ़ पण्डित थे। इन्होंने भाव प्रकाशिका (विवरण 
की टीका ), तत्त्व विवेक, भेद धिककार, अद्दैत दीपिका, वैदिक सिद्धान्त संग्रह एवं तत्ववोधिनी 
की रचना की थी। इन ग्रन्‍्थों की रचना करके नृससिहाश्रम ने निश्चय ही दर्शन शास्त्र के लिए 
एक विलक्षण देन प्रदान की है) 


नारायणाश्रम (१६ वीं शताब्दी) 
नारायणाश्नम न सिहाश्रम के शिष्य थे। अपने गुरु के भेद घिवकार एवं बद्वेत दो पिका 





१. प्रज्ञानानन्द, शेपज्ञाजु धर, वादीनद्र, रामानन्द सरस्वत्ती, सदानन्द काइमी रक, कृष्णानन्द 
एवं महेदवरतीर्थ आदि आचारयों की उक्तियों से भी आनन्द गिरि का शांकर वेदान्त का 
अनुयायी होना सिद्ध होता है । 

२. नूर्मिद्ाश्षम का यह समय (वेदान्तां ककल्याण) के आधार पर किया गया है ) 


१८६ ० अद्वेतवेदान्त 


नामक ग्रत्थों के ऊपर मारायणाश्रम ते टीका ग्रन्थ लिखे हैं। भेद घिक्कार पर इनकी टीका 
प्न्थ--भेद धिककार सत्किया अत्यन्त महत्वपूर्ण है। इन ग्रन्थ पर भेद घिवकार सत्क्रियोज्ज्वला 
नामक एक और टीका भी मिलती है। इल्होंने अपंने ग्रन्थों में देत का मिराकरण करके अद्वेत 
का प्रामाणिक विवेचन किया है। 


रंगराजाध्वरी (१६ वीं शताब्दी) 


रंगराजाध्वरी वेदान्त के प्रसिद्ध विद्वान्‌ अप्पयदीक्षित के पिता थें। इनकी महत्वपूर्ण 
कृतियां अद्वैत विद्या मुकुर एवं विवरण दर्पण हैं। इन ग्रन्थों में इन्होंने न्‍्याय वेशेषिक एंवं साद्य 
आादि मतों का खण्डन करके अद्दैत मत की स्थापना की है । 


अप्पयदीक्षित (१५५० ई० १६२२ ई०) 


अप्पयदी क्षित ने व्याकरण, शास्त्र मीमांसा, अद्वैतवेदान्त मध्ववेदान्त, रामानुजवेदान्त, 
श्रीकण्ठमत एवं शव मत आदि पर १०४ ग्रन्थों की रचना की है, वेदान्त के ग्रन्थों में परिमल, 
न्‍्याय रक्षामणि, सिद्धान्त लेश, मतसाराथंसंग्रह एवं न्याय मंजरी इनकी प्रमुख क्ृतियां हैं। 
इन ग्रस्थों में इन्होंने विभिन्‍न मतों का विवेचन करते हुए अद्वेत मत का प्रतिपादन किया है। 
इनका सिद्धान्त लेश तो अद्वैत वेदान्त के आाचार्यों के मत-मतास्तरों के अध्ययन की दृष्टि से 
अनुपम ग्रन्थ है। 


भट्‌टोजिदीक्षित (१६ वीं शताब्दी ) 


भद्टोजिदीक्षित एक सुप्रसिद्ध वैयाकरण थे, परन्तु इन्होंने तत्वकौस्वुभ एवं वेदान्त 
तत्व विवेक की रचना के द्वारा हत भत का निराकरण करके अद्वेत मत का समर्थन किया था। 
इस प्रकार भट्टोजिदीक्षित एक प्रशस्त वैयाकरण की ही तरह प्रशसस्‍्त वेदान्ती भी थे । 


सदाशिव ब्रह्मेच्ध (१६ वीं शताब्दी) 


सदाशिव ब्रह्मेर्द्त की कृतियां अद्वंत विद्या विलास, वोधार्थात्म निवेंद, गुरुरत्तमालिकी 
और ब्रह्म कीत॑न तरंगिणी आदि हैं। इन ग्रन्थों का प्रतिपाथ विषय भी अद्वेत वेदान्त ही हैं| 


नीलकण्ठ्सूरि (१६ वीं शताब्दी) 


नीलकण्ठसूरि ने महाभारत पर भारतभावदीप नामक टीका ग्रन्थ की रचना की है| 
गीता की व्याख्या करते हुए इन्होंने, यद्यपि कहीं-कहीं शांकर सिद्धान्त का विरोध भी किया 
है, परन्तु इनका प्रमुख सिद्धान्त शांकर अद्वेत ही है। 


सदानन्दयोगीन्द्र सरस्वत्ती (१६वीं शताब्दी) 


सदानन्द जी ने भद्वेत वेदान्त के अत्यन्त महत्त्वपूर्ण एवं प्रसिद्ध ग्रन्थ वेदान्त सार की 
रचना की है। इस ग्रन्थ में विद्वान्‌ लेखक ने अज्ञान, अध्यारोप, मोक्ष एवं पंचीकरण आदि के 
सम्बन्ध में आलोचनात्मक विवेचन प्रस्तुत किया है। इस ग्रन्थ में शांकर अद्दैत का ही संक्षे 


में प्रामाणिक विवेचन प्रस्तुत किया गया है। वेदान्तसार के अतिरिक्त इनकी रचना शंकर" 
दिग्विजय का भी उल्लेख मिलता है | 
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१८८ ए अद्वतवेदान्त 


रंगनाथ (१७वीं शताब्दी ) 

रंगनाथ ने ब्रह्मसूत्र की शंकर भाष्यानुसारिणी वृत्ति लिखी हैं। इसके अतिरिक्त गह 
सूत्र के प्रथम अध्याय के द्वितीय पाद के अन्तर्गत तैइसमें सूत्र के पश्चात्‌ 'प्रकरणत्वातू' नामः 
एक नवीन सूत्र की कल्पना की है। भामतीकार ने इसे भाष्य के अन्तर्गत मात्रा है, किल्‍्ः 
वैयासिक न्‍्याय मालाकार भारतीतीर्थ ने इसे पृथक्‌ सूत्र माना है। र॑गनाथ जी ने शॉकर कहर 
का ही प्रतिपादन किया है । 


अच्युत कृष्णानन्द तीर्थ (१७वीं शताब्दी का उत्तरा््ध) 
अच्यत कृष्णानन्द तीर्थ ने अप्पय दीक्षित के सिद्धान्त लेश पर टीका लिखी है। सिद्धान्त 
लेश की यह टीका क्ृष्णालंकार अत्यन्त सरल एवं सुबोध है । कृष्णालंकार के अतिरिक्त इन्होंने 
तैत्तिरीयोपनिपद्‌ शांकरभाष्य के ऊपर वनमाला नामक टीका लिखी है। इन टीकाओं के 
अन्तर्गत इनके विवेचत का विपय प्रधानतया अद्वैत वेदान्त ही है ।अच्युत कृष्णानन्द तीर्य 
निर्गुण के प्रतिपादक होने के साथ कृष्ण के भक्त भी थे । 


महादेव सरस्वती (१८वीं शताब्दी ) 


महादेव सरस्वती ने तत्वानुसन्धान नामक एक प्रकरण ग्रन्थ की रचना की है। इस 
ग्रन्थ के ऊपर इन्होंने अद्वेत चिन्ता कौस्तुभ नाम की एक टीका भी लिखी है। इन्होंने अहृत 
ब्रेदान्त को सहज एवं सुबोध बनाने का प्रयास किया है और इस प्रयास में यह सफल भी हुए 
हैं । 
सदाशथिवेन्द्र सरस्वती (१८वीं शताब्दी) 


इनका दूसरा नाम सदाशिवेन्द्र ब्राह्मण था। इन्होंने ब्रह्मसूत्र पर ब्रह्मतत्व प्रकाशिका 
त्तामक टीका लिखी है । यह टीका शांकर सिद्धान्तों के अनुसार ही लिखी गई है। इसके अरति- 
रिक्त इनके तीन ग्रन्थ और प्रकाशित हुए हैं। यह ग्रन्थ आत्म बिद्या बिलास, कविताकरला- 
वलली ओर अद्वतरस मंजरी हैं। इनके ग्रस्थ॒ सरल एवं सुबोध इँली में लिखे गये होने 7: 
कारण अत्यन्त महत्त्वपूर्ण हैं। इन्होंने द्वादश उपनिपदों की टीका भी लिखी है। 


आयन्त दीक्षित (१८वीं शताब्दी) 


आयन्न दीक्षित रचित व्यास तात्पय॑ निर्णय नामक एक ग्रन्थ ही मिलता है। इस ग्रर 


होंने सांख्य, मीमांसा, पातंजल, न्याय बेशेपिक, पाशुपत एवं वैष्णव मतों का निराकरः 
करके अद्वत मत का प्रतिपादन किया है । 


१९वीं-२०वीं शताब्दी के अद्वेतवादी दाशनिक 


प्रायः अद्वेत वेदान्त के इतिहास लेखकों ने अप्टादश शताब्दी में ही अद्ेत चिस्तन की 
मौलिकता का हास माना है ।* मेरे विचार से अद्वैत चिन्तन की मौलिकता का कवास असम्भव 





१. आशुतोष थास्त्री, वेदान्त द्शन---अै: ० 
रु ै वैदान्त दर्शंन--अद्वैतवाद, प्रथम खण्ड, पृ० ३५७, (बंगला संस्करण) । 


अद्गतवाद का व्यवस्थित इतिहास छ १5८६ 








नया प्रवाह ग्रहण कर के । यही हुआ भी है। उन्तीसवीं एवं वीसवीं घताव्दी के प्रख्यात राम- 

आचार्य विनोवाभावे आदि तत्त्व 

उसी रूप में न ग्रहण करके उसे 

एक व्यावद्यरिक एवं नवीन रुप प्रदात किया है । इन दा्श्निकों की बद्गेतपरक दार्शनिक दृष्दि 

के सम्बन्ध में अभी जागे विचार किया जायेगा | वेसे, दीसवीं शताब्दी के पंचानत तकरत्त 

एवं बनन्‍्त कृष्ण झार्त्री आदि विद्वानों ने बद्धंत परम्परा के झास्त्रीय ब्रन्‍्थों की रचना भी 
की ह्‌। 


टट 
कक 


२०वीं शताब्दी के द्ास्त्रीय जद्वेत दशन के लेखक 
अभी हमने बीसदीं शताब्दी के झास्त्रीय अद्व॑त दर्शन के लेखकों में, महामहोपाध्याय 


पंच्रानन तर्केरलल एवं अनन्तन्नष्ण झास्त्री का नामोल्लेख किया हैं। इनमें से पंचानन तक 
रत्न शांकर कद्वतवाद के पूर्णतया समर्थक न होकर शत्त्य द्वेतवाद के समर्थक हैं । ध्व्त्यद्वेतवाद 
का प्रतिपादन तकेरत्त जी ने अपने ब्रह्मनूत्र माप्य के अन्तर्गत किया है। झव्तिसिद्धान्तपरक् 
ब्रह्ममृत्र भाप्य की रचना करके तकंरत्न जी ने अपनी विलक्षण मौलिकता का परिचय दिया 
हैं। तक रत्ल जी के अनुसार शक्ति हा बद्गत तत्व ह्‌ एवं चित तथा अचित्‌ जगत्‌ में शक्ति ह 
व्याप्त है। इस प्रकार सत्षित ब्रह्म का स्वद्प है | तक रत्न जी द्वारा प्रतिपादित शवत्यद्वेतवाद 
का सिद्धान्त ही स्वन्पाद्ंतवाद के नाम से भी प्रसिद्ध है। 
जहां तक अनन्त कृष्ण घ्ास्त्री की मौलिक वद्व॑त दर्शन सम्बन्धी देन का प्रदन है, शास्त्री 
पृणतया थांकर कह्त के ही समर्थक एवं व्याच्याता हैं। अनन्त छृ्ण शास्त्री जी ने बद्व॑त्त 
वेदान्त के समर्यन एवं प्रतिपादन के लिए बतभूपणी की रचना की है। इसके अतिरिवत उन्होंने 
4द्वत तत्व शुद्धि और अद्वेत तत्वसुधा की रचना करके बद्वंत वेदान्त क्रा जो विश्लेषण किया 
वह वेजोइ है | इसके अतिरिक्त श्री ब्रह्मानन्द सरस्वती (ज्योतिमठ) श्री भारती छृप्ण्प तीर्थ 
(गौवर्बतमठ) श्री धभिनवसच्चिदानन्द तीर्य (ब्ारदामठ ) एवं श्री कृप्णवोबाश्रम जी (ज्योति- 
मठ) आदि झंकराचार्यों एवं थ्वी कारपात्री जी आदि दण्डी स्वामियों द्वारा भी परम्परागत 
थास्त्राय अद्गवत वेदान्तका प्रतिपादन एवं प्रचार-प्रसार क्रिया गया है और किया जा रहा है। 


हे 


जा 5 
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| २०वीं दताव्दी के नवीन परम्परा के कतिपय अद्वेती दार्शनिक एवं तत्ववेत्ता 
१६वीं एवं २०वीं घताब्दी बोद्धिक तकंताओं एवं जीवन दर्शन का युग है। इसीलिए 
ल में सामान्वतया उत्तरोत्तर अध्यात्म दर्शन को महत्व न देकर जीवन दर्शन का ही 
महत्व स्वीकार किया गया है । अत: इस य॒ग में ऐसे दा निकों की अपेक्षा होना स्वामा- 
| अब्यात्म दन एवं जीवन दर्घन का समन्वयात्मक निरूपण कर सके | भारतीय 
नेत्र में यही कार्य स्वामी रामकृप्ण परमहंस, विवेकानर 
बिनोवा सावे द्वारा सम्पन्त हआ है और 


ल्‍्च 
बाप 


| 
| 
| 





श् 
दर 
| 


न्न 
मु 
(| 
बीनि॥ 


अरविन्द घोष एवं आचारय॑ 
रहा है | यद्यपि इन दार्थ निकों की विचारदप्टियों 





के पृष्ठाधारसूप अद्वत वदान्त के अन्तर्गत भी जीवन दर्धन एवं व्यावह्रारिक दर्शन के तत्व 
निश्चित रूप से मिलते है, परन्तु उपर्य वन दार्च निकों ने अद्वेन वेदान्त के आत्म दर्घन एवं जीवन 
दर्शन का समन्वय तथा विकास नवीन प्रकार एवं नवीन तकों के आधार पर फिया है। अत: 
इन दार्श निकों के कई तया 


८ दी होने पर भी इनसे: बदह्लवाद दा स्वरूप अत लत 
दितवीदा हान पर भा टुनके बद्धतवाद वा स्वन्‍ूप शांकर बईतवाद से द््छ 


१६० एछ अद्वतवेदान्त 
भिन्न हो गया है। यहां इत दाशंनिकों के सिद्धान्तों का संक्षिप्त निरूपण प्रस्तुत किया जाएगा। 


स्वामी रामक़ृष्ण परमहंस (१९वीं शताब्दी) और उतका दार्शनिक सिद्धान्त 


स्वामी रामकृष्ण परमहंस सर्वर्मसमन्वय कर्ता थे। इसीलिए उनके हृदय में ज्ञानी, 
भवक्‍त, निर्मुणोपास्क, सगुणोपासक, प्राचीन ब्रह्मवेत्ताओं एवं आज के नवीन ज्ञाताओं के लिए 
समान आदर भाव था।* काली के भवत होते हुए भी स्वामी जी भद्वेतवाद का ही प्रतिपादत 
करते थे । उनका विचार था कि मां काली की कृपा से जीव असीम आत्मा एवं ब्रह्मछूपता को 
प्राप्त होता है।* अद्वेतवाद का समर्थन करते हुए स्वामी रामक्ृष्ण परमहंस माया को ईइवर 
की शवित के रूप में स्वीकार करते थे। जिस प्रकार कि शांकर वेदान्त के अनुसार ईइवर माया 
से अस्पृष्ट एवं अप्रभावित रहता है, उसी प्रकार स्वामी जी के मतानुसा र भी ईश्वर कभी माया- 
बद्ध नहीं होता । इस सम्बन्ध में एक दृष्टान्त प्रस्तुत करते हुए स्वामी जी ने कहा है कि जैसे 
सर्प जिसको काटता है, वह मर जाता है, सांप के मुंह में सबंथा विष रहता है, सांप उसी मुंह से 
सदा खाता तथा निगलता रहता है किन्तु वह स्वयं मरता नहीं है, इसी प्रकार माया भी दूसरों 
के लिए है न कि ईश्वर के लिए।रे 

रामकृष्ण परमहंस के अनुसार अद्वेत भाव में सुप्रतिष्ठित होना ही समस्त साधनों का 
चरम लक्ष्य है। यही मुक्ति का स्वरूप है। इसके अतिरिक्त लोक सेवा के तत्व को भी स्वामी 
जी अद्वेत भाव का ही रूप मानते थे । 


स्वामी विवेकानन्द (१९-२०वीं शताब्दी) और उनका दाशनिक सिद्धान्त 


स्वामी विवेकानन्द श्री रामकृष्ण परमहंस के ही शिष्य थे। इन्होंने स्वामी रामकृष्ण 
के ही विचारों का विशेष रूप से प्रचार-प्रसार किया था | विवेकानन्द ने वेदान्त दर्शन को एक 
लोकोपयोगी एवं व्यावहारिक दर्शन का रूप दिया था । व्यावहारिक वेदान्त दर्शन के अन्तर्गत 
विवेकानन्द का विचार था कि शानन्‍्त एवं निश्चल चिन्तन की अपेक्षा मानव सेवा प्रशस्त है ।* 
जहां तक विवेकानन्द के अद्वेतवाद दर्शन की समस्प्रा है, वे स्वयं यह जानते थे कि वे कोई नई 
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३. स्वामी सारदानन्द, श्रीरामकृष्ण लीला प्रसंग, द्वितीय खण्ड, पृ० ३८०, १८१। 


(श्रीरामकृष्ण आश्रम धन्तोली, नागपुर) 
बाए शा] 050909, ७. 526. 
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मद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास ए १६१ 


वात नहीं कह रहे हैं * इसके अतिरिक्‍त वे स्वयं को शंकर (शंकराचांय ) भी कहते थे ।१ इससे 
यह निदरचय करना अत्यंत सरल है कि वे-शांकर देन के कितने समीप थे । 

शांकर-अद्गैतवादी की ही तरह विवेकानन्द भी एक अद्वेत तत्व की सत्यता में चिश्वास 
करते थे। इसी लिए विवेकानन्द के अद्वतवाद दर्शव के अनुरूप मनुष्य एवं पशु में भेद नहीं है । 
इसी आधार पर वे मनुष्यों द्वारा पशुओं के भोजन का सी निराकरण करते थे ।* शांकर वेदान्त 
के ही समान विवेकानन्द द्वारा स्वीकृत अद्वैत तत्व भी ब्रह्म ही है। विवेकानन्द के विचारा- 
नुसाए़ एक ब्रह्म ही अनेक रूपों में दिखाई पड़ता है ।* जगत्‌ की अनेकरूपता के विवय में विदेका- 
नन्‍्द का विचार है कि नाम एवं रूप की सहायता से अज्ञान द्वारा सृष्ट जग॒त्‌ में ही पत्नी 
बालक, शरीर एवं मन के भेद दिखाई पड़ते है। जब नामरूपात्मक उक्त बज्ञान की निवरक्ति 
हो जाती है तो अनन्त एवं असीम ब्रह्म तत्व का साक्षात्‌कार होता है ।! जगत्‌ की आन्ति एव 
परम सत्य के बोध के सम्बन्ध में स्वामी विवेकानन्द ने प्रसिद्ध रज्जु एवं सर्प कादप्टाल की 
दिया है ।६ इस प्रकार स्वामी जी जगत्‌ को अध्यारोप भी मानते हैं ।४ माया को स्वामी बिल 
नन्‍द सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण होने के कारण अनिवेचतीय स्वीकार करते हैं। परन्द माद 
को विवेकानन्द जगत की व्याख्या के लिए उपयुक्त नहीं मानते ।“ स्वामी विधेकानन्- £ 


१६९२ ए अद्वतवेदान्त 


मतानुसार माया कोई सिद्धान्त विशेष न होकर जगत्‌ की स्थिति मात्र की बोधक है । इसके अति- 
रिक्त विवेकानन्द माया का मिथ्या अर्थ भी नहीं ग्रहण करते।१ जगत्‌ को स्वामी विवेकानन्द 
परमार्थ सत्य के रूप में नहीं स्वीकार करते । परन्तु वे जगत्‌ को पूर्णतया असत्‌ भी नहीं कहते । 
इस प्रकार शांकर भद्वं तवाद एवं विवेकानन्द द्वारा प्रतिपादित अद्वेतवाद प्राय: समान ही है। 
परन्तु स्वामी विवेकानन्द ने अहँत वेदान्त के व्यावहारिक पक्ष पर विशेष वल दिया है। अद्वेत 
वेदान्त को व्यावहारिक दर्शन का रूप देकर स्वामी विवेकानन्द ने मानवसेवा एवं विश्व 
वच्चुत्व के भाव को उच्नत किया है। दर्शन की व्यावहारिकता पर प्रकाश डालते हुए स्वामी 
विवेकानन्द ने कहा है--- 

दवा 35 2950६ वंगए72०८३४७]९, 70. (6079 ३8 0ीं 2१ए - प्रथा एग- 
एटा, 6४०९ए७६ 85 ग्राटा6टॉपरोी एज़वा28905, ९ 
अर्थात्‌ व्यावहारिकता के अभाव में किसी सिद्धान्त का कुछ महत्व नहीं है। विवेकाचन्द 
का कथन है कि व्यावहारिकता के आभाव में तो कोई भी सिद्धान्त केवल बौद्धिक व्यायाम मात्र 
ही है।* 

स्वामी विवेकानन्द के व्यावहारिक दर्शन का यह प्रवल पक्ष था कि वे साध्य की ही तरह 


साधन को भी विश्वेप महत्व देते थे। उतका विचार था कि साधन का महत्व समभने पर ही 
साध्य की प्राप्ति होती है ।९ 


अरविन्द (१९वीं २०वीं शताब्दी) और उन्का दाशैनिक सिद्धान्त 


भारतवर्ष के आधुनिक काल के दाशंनिकों में अरविन्द घोष एक योगी एवं दाशेनिक के 
रूप में प्रसिद्ध हैं। हम यहां उनकी चर्चा एक अद्वतवादी के रूप में कर रहे हैं । अद्देतवादी तो वे 
थे, परन्तु उनका अद्दैतवाद ब्रह्माद्वेतवाद से भिन्‍न है। अरविन्द के दार्शनिक सिद्धान्त को शिवा- 
देतवाद का रूप देना समुचित होगा । अरविन्द के शिवाद्वैत दर्शन के अनुरूप शिव पत्व ब्रह्म 
रूप है और उसकी चितू शवित अपृथक्‌ भूता है। जगत्‌ शिव की चित्‌ शक्ति का ही परिणाम 
है। इसीलिए अरविन्द दर्शन में भी जगत्‌ भी शिव रूप है। यहां यह विज्ञेप रूप से उल्लेखवीय 
है कि अरविन्द दर्शन के अनुसार जगत्‌ अद्वेत वेदान्त की तरह मिथ्या न होकर सत्य है। अर- 

बन्द घोष ते जगत्‌ के मिथ्यात्व का निराकरण करते हुए स्पष्ट रूप से कहा है-- 


7 त0 700 ब876९ एप पाल संच्छ धाबध पाल छगरयंव $8 बा गॉपिशंणा 
भां।99. 





» ००76८ "४07४5 ० $एछव्ापर एाएणब्तबात, ७०, 9, ७. 085. 
- वही, पू० २८५६।॥ 


नप्ण न ८० 


- विशेष देखिए, स्वामी विवेकानन्द का [,05 खयए०९5, एक्ा06ियिा93, शाप), 4 
3900 का भाषण । 


देखिए, स्वामी विवेकानन्द का 7,05 4या8९5, (79677/9, उंग्णणए 4, 4900 का 
भाषण । 


8. छाल 9 प्‌ +पाणंत्त० 


(56९०70 $5ह2९5), 9. 3, 54 #प7०फ्रंग्रव० 07८५, 
307709७- 
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अरविन्द घोष जगत्‌ को चित्‌ शवित का कार्य मानने के कारण, चेतन रूप भी मानते थे।* यही 
सिद्धान्त अरविन्द घोप का जड-चेतनवाद का सिद्धान्त है। इस सिद्धान्त के अनुसार जिन 
वस्तुओं को हम जड कहते हैं वे भी स्वरूपतः चेतन ही हैं। इस प्रकार जगत्‌ के भौतिक पदार्थों 
को भी अरविन्द चेतनता का ही ग्रुण मानते थे ।* बरविन्द दर्शन के अन्तर्गत जगत्‌ की इस चिद्‌- 
रूपता का दर्शन जीव को अज्ञान के कारण नहीं होता। अरविन्द घोप का विचार है कि अज्ञान 
ही जगत्‌ के ब्रह्म रूप से दर्शंत करने में वाधक है ।* वस्तुत: ब्रह्म की सत्ता सर्वत्र वर्तमान है। 
बतः जगत्‌ के मिथ्यात्व का प्रइन नहीं उपस्थित होता । 

उपरयुवत विवेचन से यह स्पष्ट है कि अरविन्द घोष, शांकर अद्वेतवादियों के समान 
जगत्‌ को मायिक एवं मिथ्या नहीं स्वीकार करते थे । जगत्‌ को वे मिथ्या माया न कहकर, 
अज्ञानस्वरूपिणी माया को जगत्‌ के वास्तविक स्वरूप ज्ञान में बाधक मानते थे।* जगत्‌ की 
समस्या को सुलभाने के लिए अरविन्द घोष “माया' शब्द के स्थान पर लीला” शब्द को अधिक 
उपयोगी मानते थे। इस सिद्धान्त के अन्तर्गत सृष्टि परमात्मा की लीलामात्र है। परमात्मा की 
लीलारूप सृष्टि को कदापि मिथ्या नहीं कहा जा सकता। 

ऊपर किये गये विवेचन के आधार पर अरविन्द दर्शन पर शाकत दर्शन का साक्षात्‌ प्रभाव 

कहना अनुचित न होगा। अरविन्द दर्शन के समान ही शवत्यद्व॑तवाद मत में भी जगत्‌ चित्‌ 
शक्ति का परिणाम होने के कारण, चितू रूप एवं सत्य है। इसके अतिरिक्त शक्ति एवं शक्ति- 
मान्‌ का अविनाभाव भी शाक्‍त दर्शन एवं अरविन्द दर्शन में समान ही है । इस प्रकार शावत 
साधना के दातिक पक्ष एवं अरविन्द घोष के दाशनिक सिद्धान्त में पर्याप्त समानता है । 
अरविन्द घोष के ही निम्नलिखित कथन से, उन पर पड़े शाकत दर्श्षन के प्रभाव का स्पष्ट ज्ञान 
हो जाता है --- 

 ब्या 8 वब्आाणयर, । #लहबात पी एण्फोत बड़ 90 ० 4गब्रावेद (9858) ध्यव 
इस 79 &ग्रथ्याव१, शीवणह #70ा क्रैिद्यात4 ६0 करार, 60279 धघ्त 
शिग॑त्ती, 6४९ 30९ पीर (थ० #८ब] ६लाप्ाड 0 0+ं5६5०००८,५ 

अरविन्द घोष के उपर्युबत कथन से उनका तान्त्रिक होता तो स्पष्ट ही है। इसके साथ- 
साथ उपयु कत कथन से यह भी सिद्ध होता है कि जगत्‌ पूर्णतया आनन्द रूप है । जगत, आनन्द 
से ही उत्पन्न, आनन्द से ही जीवित एवं आनन्द के र 


गे ही क्षेत्र में घूमता रहता है। इस प्रकार 
अरविन्द घोष के मतानुसार जगत्‌ की सत्ता आनन्द एवं शक्ति रूप है। 


आचार विनोवा भावे (१८९५ ई०--) और उनका दर्शन 


विनोबाजी का दार्शनिक सिद्धान्त सर्वोदय दर्शन है। सर्वोदिय शब्द के ही अन्तर्गत 
विनोबाजी की अद्व॑तनिष्ठा का परिचय मिल जाता है। विनोबाजी पर ओऔपनिपद वेदान्त का 
भी पूर्ण प्रभाव है। बिनोबाजी पर पड़े, गीता एवं उपनिपदों के प्रभाव का परिनान, उनके 
हे | 


१. 2. 7. 7ादाह : 7त6बांतांद पशाण्ाहा। ० पता॥, ?. 304. ॥,णातजा, #॥6३ & 
एम, 4982, ! 

वाल ४०92० 6: ॥8 ०09००, 9. 87. 

[,006४5 एा 57 #चाठजगयत० (5९९००मत 5९०१८७), 9. 3. 

यार ४०६० &॥5 0४८००, ए. 57. 

|... 30806 5क्‍त]9॥, 9. 83. 
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निम्नोद्धत कथन से पूर्णतया हो जाता है: 

मेरे जीवन में गोता ने मां का स्थान लिया है। वह स्थान तो उसी का है। लेकिन में 
जानता हूं कि उपनिषद्‌ मेरी मां की मां है ।! | 

उपर्युवत कथन के अनुरूप विनोवाजी पर वेदान्त विद्या के आधारमप्रन्थ--गीता एवं 
उपनिपदों का प्रभाव स्पप्ट है, परन्तु इसके साथ-साथ यह कह देना और न्याय संगत होगा कि 
उपनियदों के ब्रह्म एवं मुक्ति आदि सिद्धान्तों का प्रतिपादन विनोबाजी ने अपने स्वत॒न्त्र एवं 
नवीन दृष्टिकोण के आधार पर किया है। 

कहना न होगा, कि विनोवाजी ने अद्वैत दर्शन को पूर्ण, रूप से व्यावहारिक दर्शन का 
रूप प्रदान करने का प्रयत्न किया है । शांकर अद्गैतवादी की तरह विनोवाजी भी ब्रह्म को 
सर्वोच्च तत्व मानते हैं। विनोवाजी ने ब्रह्म शब्द का अर्थे---विज्ञाल एवं व्यापक किया है ।* 

अद्वत वेदान्त की ब्रह्महपता को स्पष्ट करते हुए विनोवाजी का कथन है कि संकुचित 
लीवन को छोड़कर ब्रह्म रूप होना ही मतुष्य का घ्येय है। इस प्रकार विनोबाजी के अनुसार 
व्यापकतम स्थिति प्राप्त होने का ताम ही ब्रह्म निर्वाण है ।* गीतादर्शन के आधार पर विनोवा- 
जी का मत है कि वस्तुतः जीव ब्रह्म रूप है, परन्तु देह के पर्दे के कारण वह अपने ब्रह्म 
स्वरूप का अनुभव नहीं करता । विनोवाजी के मतानुसा र देह साधन तो है, परन्तु साथ्य नहीं ।* 
विनोवाजी जीवन्मुक्ति के पक्षपाती हैं। उन्होंने जीवस्मुक्ति के विचार को स्पष्ट करते हुए कहा है : 
'मेरा तो स्थाल है कि मनुष्य इसी जीवन में ब्रह्मज्ञान या आत्म साक्षात्कार कर सकता है।। 
परन्तु एक दूसरे स्वल पर विनोवाजी ने यह भी कहा है कि इस जीवन में जीवन्मुक्ति की 
अवस्था प्राप्त करता सम्भव तो है, किन्तु झदीर रहते हुए उसकी पूर्णता होना कठिन है। 
विनोवाजी का विचार है कि ब्राह्मी स्थिति प्राप्त होते ही शरीर छूट जाना चाहिए।* 

ब्रह्म लोक से विनोवाजी का आाश्मग्र साम्यावस्था से है। समत्व की स्थिति प्राप्त 
करना हो ब्रह्मलोक की प्राप्ति है। इस साम्य दर्शन को विनोवाजी ने अपने साम्यसूत्र के अन्त- 
गत विद्यद रूप से स्पप्ठ किया है।” साम्यवोग सिद्धान्त के अन्तर्गत विनोवाजी का विचार है कि 
सभी मनुष्यों में एक ही आत्मा स्थित है। अतः मनुष्य--मनुष्य में भेद नहीं है । यहीं तक नहीं, 
विनोवाजी का कबन है कि मनुग्य और दूसरे पग्ुओं में भी आत्मिक दृष्टि से भेद नहीं हैं । 











१० विनोवा : उपनिपदों का अव्ययन, प्रस्तावना (सस्ता साहित्य मण्डल, नई दिल्‍ली, १६६१)। 

२. विनोवा : स्थितप्रज्ञ दर्शन, पृष्ठ १६५, (सस्ता साहित्य मण्डल, १६५६) । 

३. वही, पृष्ठ १६५। 

४. विनोबा, गीता प्रवचन, पृष्ठ १७३, (हरिनाऊ उपाध्याय द्वारा अनूदित, सर्व सेवा संघ, 
राजघाद, वाराणसी ) । 

४. विनोबा संवाद : ब्यौहार राजेन्द्र सिंह, पृष्ठ १५, 
जल (अखिल भारत सर्व-सेवा-संघ, राजघाट काशी, १६५७) । 

£. उ्योहार राजेन्द्र सिह : विनोबा-संवाद, पृष्ठ ३२। 

७. सास्य चूत (विनोवा लिखित) । 

पर ठ्गाए्व ए 
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विनोवाजी का उक्त विचार ही उनका अद्वंतवादी विचार कहा जा सकता है। साम्ययोग के 
अन्तर्गत विनोवाजी ने आथिक, राजनैतिक एवं सामाजिक सभी क्षेत्रों में साम्य सिद्धान्त की 
प्रतिष्ठा की है। इसी साम्ययोग के आधार पर विनोवाजी ने समस्त संसार को अद्वेत रूप बनाने 
का संकल्प किया है ।* 
उपर्युकत विवेचन के आधार पर बिनोवाजी की अद्वंतवादिता पूर्ण रूप से परिलक्षित 
हो जाती है। विनोवाजी का सर्वोदिय दर्शन भी उनकी अद्वंतनिष्ठा का ही परिणाम है। सर्वो- 
दय दर्दान का मुलाधार 'सर्वेउपिसुखिन: सन्तु' का भाव है। दादा धर्माधिकारी ने सत्रदिय के 
आश्चय को प्रकट करते हुए कहा है -- 
'एक साथ सम्रान रूप से सबका उदय हो, यही सर्वोदिय का उद्देश्य है'* 
स्वामी रामकृष्ण परमहंस, विवेकानन्द, अरविन्दघोप एवं आचायय॑ विनोवा भावे के 
अतिरिक्त रवीन्द्रनाथ टैगोर (१८६१-१६४१) एवं महात्मा गांधी (१५६६-१६४८) भादि 
विचारकों पर भी औपनिपद वेदान्त एवं अदह्ठतवाद का प्रत्यक्ष प्रभाव तो मिलता ही है, साथ 
ही इन विचारकों के सिद्धान्तों में अद्वेत विचारधाय की व्यवस्था भी मिलती है। आज भी 
महामहोपाध्याय डा० गोपीनाथ कविराज, डा० सर्वपल्ली राधाक्ृष्णन्‌ आदि विद्वान अद्वेत 
वेदान्त के क्षेत्र में जो कार्य कर रहे हैं, वह स्तुत्य है । 
आधुनिक युग समालो चना का युग है । इसी लिए इस युग में अद्गत वेदान्त से सम्बंधित 
मोलिक ग्रन्थों के स्थान पर समालोचनात्मक ग्रन्थ ही अधिक लिखे जा रहे हैं। हिन्दी, संस्कृत, 
बंगला, मराठी, गुजराती आदि विभिन्‍न भाषाओं में आज अद्वेत वेदान्त से सम्बन्धित समा- 
लोचता का सर्जन हो रहा है । भद्वेत वेदान्त के मौलिक प्रतिपादन की दृष्टि से बंगला भाषा में 
उपलब्ध भद्व॑त वेदान्त के साहित्य की देन अत्यन्त श्लाघ्य है | 
जहां तक, पाइ्चात्य विद्वानों द्वारा की गई अद्वंत वेदान्त की समालोचना की वात है, 
१६वीं) शताब्दी के कोलब्रुक, विल्सन, चार्ल्स विल्किन्स, रोअर, कावेल, बोथ लिक, मैंक्स- 
मुलर, डायसन, वेवर, थीवो, जैकव, गफ, वेनिस एवं वितलियम जोस्त द्वारा कद्व॑त वेदान्त की 
महत्त्वपूर्ण समालोचनायें प्रस्तुत की गई हैं। 
यदि हम निष्पक्ष भाव से कहें तो यह कयन उचित ही होगा कि अद्वेत वेदान्त पर उप- 
लब्ध भारतीय आलोचनात्मक देन की अपेक्षा उपर्युक्त पाश्चात्य विद्वानों की देन किसी प्रकार 
कम नहों है। हमें, यह स्वीकार करने में भी आपत्ति नहीं होनी चाहिए कि बद्धेत घेदान्त ही 
नहीं, अपितु समग्र संस्कृत साहित्य के भारतीय समालोचकों ने पाश्चात्य समालोचकों की 
समालोचना प्रणाली से बहुत कुछ ग्रहण किया है। 
बाप तह ग्यांगरबो5. (20%-ऐ4एढा 579०९८। ० एशाकंणों  फ्रता) 
->वृप०८व #णा। 'एंग्रठ93 बचे परींड ग्रांड्शणा, ३॥7०5॥ रद 22॥6 6, ७. 208, 
“१. देखिए--विनोबा जी का लेख--हमारा मिशन कुल दुनिया को अद्व॑त बनाना है । 'भूदान 
यज्ञ' (साप्ताहिक) १६ मां, १६६५। 
२. दादा धर्माधिकारी : सर्वोदिय दर्शन, पृष्ठ २३ । 
(अखिल भारत सर्व सेवा संघ, राजघाट, काशी--१६४५७ ई० 
तथा देसिए--07. 7. औ/* 7क्काव॑शा : पल 55ठ० & ए०प्तंटा! ?]7]650फ9 
रण छियाएएपेपएए बरिए' उ्वातीयओ])), ]॥0त7८00. 


पाएचात्य विद्वानों का यह समय आशुतोष शास्त्री के वेदान्त दर्शन अह्ठतवाद नामक प्रन्य 
के आधार पर दिया गया है 


चतुर्थ अध्याय 
अद्वुंतवाद का स्वरूप विवेचन (पूर्वाद्ध ) 


ब्रह्म का सगुण एवं निर्गुण रूप 


अद्ैत वेदान्त के अन्तर्गत ब्रह्म के निर्गुण एवं सगुण रूप का वर्णन विस्तार से मिलता 
है। मूल सत्य के निर्गण एवं सग्रुण रूप का वर्णन तो संहिताओं से ही मिलना आरम्भ हो जाता 
है। उपनिपदों में आकर तो निर्गुण एवं सगुण का विस्तृत उल्लेख मिलता है। उपनिपद्परव- 
तीकाल के प्रसिद्ध अद्दती आचार्य गौडपादाचार्य ने भी ब्रह्म के निर्गुण एवं सग्रुण रूप की विचार 
दृष्टि अपनी कारिकाओं में स्पप्ट की है। अद्व॑त वेदान्त के सम्राट शंकराचाय ने तो अपने भाष्य 
ग्रन्थों में ब्रह्म के निर्गुण एवं सगुण रूप का प्रतिपादन विस्तार से किया है। -यहां पहले ब्रह्म के 
निर्गुण एवं सगुण रूप का प्रतिपादन किया जाएगा। इसके पश्चात्‌ निर्गुण एवं सग्रुण के समन्वय 
पर विचार किया जाएगा। 

ब्रह्म का निर्गु ण रूप--ऋग्वेद की हंसवती ऋचा के अन्तगंत समस्त आणियों के चित्त 
में स्थित एवं उपाधि रहित निर्गण परमात्म तत्त्व का वर्णन हंस के रूप में किया गया है।' कठो- 
पनिपद्‌ में परत्रह्म को शब्द, रूप, रस तथा गन्ब से रहित एवं अविनाशी, नित्य, अनादि, अनन्त, 
परात्यर ओर श्रुव कहा है।' गौडपादाचार्य ने ब्रह्म का वर्णन अज, अनिद्र, अस्वप्त, नामरूप- 
रहित, सक्ृत्‌ृ-विभात तथा सर्वज्ञ कहकर किया है ।* यहां शंकराचार्य ने सर्वज्ञ का अर्थ सब कुछ 
जानने वाला न करके “वह ब्रह्म पूर्णतया ज्ञान रूप है' ऐसा किया है--सर्व च तज्ज्स्वरूपं चेति 
सर्वेजम्‌ ।* शंकराचार्य ने निर्गुण ब्रह्म को अद्वेत वेदान्त का सर्वोच्च सत्य माना है। शंकराचार्य 
की दृष्टि में ब्रद्म की सत्यता का यही तात्पयं है कि वह्‌ देशकालादि के वन्धन से मुक्त है ।* 
बंकराचायें ने ब्रह्म को वाहमनसातीत कहा है, परन्तु फिर भी वह अभाव रूप नहीं है।* 
सत्‌ तत्य होने के कारण ही ब्रह्म वौद्धों के घून्य से भी भिन्‍न है। साथ ही निर्गुण ब्रह्म कारण 
रूप भी नहीं कहा जा सकता ।“ ब्रह्म की कारणता स्वीकार करने पर उसका देश कालादि से 
सम्बन्ध भी स्वापित करना पड़ेगा, जो अनुचित है। ब्रह्म त्रिगुणात्मिका प्रकृति अथवा माया 





ऋग्वेद ४॥४०॥५ | 

कठ० उ० १॥३।१५। 

गौ० का० ३॥३६ | 

दा० भा०, गौ० का ० ३॥३६। 
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से अविशिष्ट होने के कारण ही निर्गुण है। शांकर वेदान्त के अनुसार यही निर्गुण ब्रह्म का मुल' 
स्वरूप है। 

ब्रह्म का सगुण रूप --कग्वेद के पुरुष सुक्‍त के अन्तर्गत सहस्न शिर वाले, अनन्त चक्षु- 
धारी तथा अनन्त चरणों वाले जिस विराट पुरुष का वर्णन मिलता है, वह परमात्मा के सगूण 
रूप का ही वर्णन है । इसी स्थल पर पुरुष का वर्णन रूष्टा के रूप में भी मिलता है ।* मुण्डकोप- 
निपद्‌ के अन्तगंत परत्रह्म परमेश्वर को सर्वज्ञ, स्व वित्‌ एवं ज्ञानमय तपवाला बतलाते हुए, जगत्‌ के 
नाम,रूप और अन्ना दि का ख्रष्टा कहा है ।' यह ब्रह्म के सगुण रूप का ही संकेत है । उपनिपदों में 
अनेक स्थलों पर ब्रह्म को स्रष्टा,' लोकरक्षक, और नियन्ता+ कहकर उसके सगुण रूप की ही 
वर्णना की गई है । आचार्य गौडपाद ने जहां पुरण को समस्त लोक का जनक कहा है, वहां 
उनका तात्पर्य स्पष्ट रूप से परमात्मा की सगुणता का ही है। आचाय॑ शंकर ने ब्रह्म के निर्गण 
एवं सगुण रूप का स्पष्टीकरण सौविध्य दुष्ट से ब्रह्म के पर एवं अपर रूप के भेदनिरूपण द्वारा 
किया है । शंकराचार्य का विचार है कि जहां अविद्याप्रयुवत नाम और रूप आदि विशेष के 
प्रतिपेध से अस्थूल आदि दाब्दों से ब्रह्म का उपदेश किया जाता है, वह परत्रह्म है। इसके भति- 
रिक्त उपासना के लिए जब नाम-रूप आदि किसी विशेष से विशिष्ट ब्रह्म का वर्णन किया 
जाता है तो वही अपरब्रह्म कहलाता है।* उदाहरण के लिए, छान्दोग्योपनिपद्‌ में ब्रह्म को मनो- 
मय, प्राण शरीर वाला तथा प्रकाश रूप कहना ब्रह्म के सगुण रूप का वर्णन है। इस प्रकार 
भारतीय दर्शन के अन्तर्गत ब्रह्म के निर्गुण एवं सगृण दोनों ही रूपों का वर्णन मिलता है। निर्गुण 
एवं सगुण के समन्वय के विना, इन दोनों सिद्धान्तों की पारस्परिक विरोधप्रतीति के कारण 
अह्वत सिद्धान्त का प्रतिपादन असम्भव है। अतः यहां निगुंण एवं सगुण का समन्वय करना भत्यस्त 
अपेक्षित है । 


तिर्गुण एवं सगुण का समन्वय 

साधारण दृष्टि से विचार करने पर ब्रह्म के निर्गुण एवं सगुण रूप की विवेचना ब्रह्म की 
वद्वेत सत्यता में बाधघक-सी प्रतीत होती है। ब्रह्म के सम्वन्ध में इस प्रकार की शंका पश्चिमी 
विद्वान डायसन को भी हुई थी |“ इसी लिए शंकराचार्य ने निर्गुण और सगुण ब्रह्म के विरोध के 
समाधान के लिए समन्वयमूलक दर्शन की स्थापना की थी । शंकराचार्य ने सगुण ब्रह्म की 
स्थापना का प्रयोजन उपासना को बतलाया है ।* वस्तुत: ब्रह्म का कत्‌ त्व एवं ख्प्टूत्व आदि 


- ऋग्वेद संहिता १०६०१, ३, ५। 
« मुण्डकोपनिपद्‌ १।१६। 
ते० उ० ३॥१। 
« घु० उ० ४डी४२२। 
चही, २॥७॥३। 
« गौ० का० १॥६॥ 
 ब्र० सू०, शा० भा० ४३।१४। 
« 9.85... ७०. 302-3. 
- धा० भाग, छा० 5० 5१।१, ब्र० सू० णा० भा० ११॥२०, २४, ३१, १॥३११, १४ 
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से सम्पन्त सगुण रूप अविद्या पर आधारित है। इस सम्बन्ध में रत्नप्रभाकार ने स्पष्ट कहा है 
कि निर्गुण ब्रह्म विद्या का विषय है एवं सगृण ब्रह्म अविद्या का विषय है* । अविद्या के आधार 
पर ब्रह्म के जो खष्टा, नियन्ता आदि विशेषण देखे जाते हैं, वे कत्पित ही हैं, क्योंकि जब साधक 
को आत्म स्वरूप का बोध हो जाता है तो उसे जगत के ख्रष्टा एवं नियन्‍्ता का बोध पृथक्‌ रूप 
से नहीं होता । तत्वज्ञान होने पर समस्त द्वैत की निवृत्ति हो जाती है। अतः जब सानी की 
दत बुद्धि की निवृत्ति हो जाती है तो संसार की सूष्टि आदि के कर्ता संगुण परमात्मा के स्वरूप 
विवेचन का प्रइन ही नहीं उपस्थित होता | हे 

उपर्युक्त विवेचन के अनुसार सगरुण ब्रह्म का स्वरूप पारमाथिक्र न होकर अविद्या- 
कालिक ही है। जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, सगरुण ब्रह्म पारमाथिक न होते हुए भी शंकरा- 
चाय के मतानुसार उपासना दृष्टि से उपादेय है। सगुण ब्रह्म अथवा 28236 के द्वारा हे 
का अन्त:करण शुद्ध होता है और तब यह परब्रह्म का साक्षात्‌कार करता है ।* शंकराचार्य 
इस सम्बन्ध में स्पष्ट कहा है कि उपासनाओं का एक मात्र फल उपास्य-परमेश्वर का साक्षात्कार 
करना ही है। आचाये का कथन है कि एक ही उपासना से उपास्य का साक्षास्कार होने पर अन्य 
उपासनाएं निरर्थक ही कही जाएंगी ।* जहां तक कत्‌'त्व, स्रष्टूत्व आदि विशेषताओं से आह 
सगरुण ब्रह्म की उपासना से निगुण ब्रह्म के साक्षात्कार की बात है, एकहार्ट, प्लोटिनस और 
ब्रेडले* आदि पदिचमी दार्शनिक विद्वानों ने भी सगुण परमात्मा के ज्ञान से ही निर्गुण ब्रह्म के 
साक्षात्कार की उपलब्धि मानी है। 

इस प्रकार शांकर वेदान्त के अनुसार निर्मुण एवं सगुण ब्रह्म में मूलतया भेद न होते हुए 
भी उपासना की दृष्टि से सगुण ब्रह्म का पृथक उल्लेख किया गया है। उपासना के अतिरिवत 
सगुण ब्रह्म की स्थापना का उद्देश्य ब्रह्मसम्बन्धी विचारों को दूसरों तक पहुंचाना भी हो सकता 


है। 
जगत्‌ का मिथ्यात्व और उसकी व्यावहारिकता 


जिस जगत्‌ का प्रत्यक्ष अनुभव हो रहा है, उसका मिथ्यत्व प्रतिपादन अद्वैत वेदान्त की 
एक अद्भुत प्रहेलिका है। भद्वत वेदान्त द्वारा किए गए जगत्‌ के मिथ्यात्व प्रतिपादन का यह 
वेशिष्टूय है कि वह कालानुसार जग्त्‌ के लौकिक व्यवहारों एवं परमार्थंसत्तागत ब्रह्मानुभ्नृति, 
इन दोनों का ही समर्थन करता है। पश्चिमी विद्वान्‌ वर्कले भी जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता के 
पूर्णतया समर्थक हैं ५ अत: यदि देखा जाए तो बद्वैत वेदान्त के अन्तर्गत जगत्‌ का सत्यत्व एवं 
मिथ्यात्व काल की दृष्टि से ही विचाय॑ है । जगत्‌ की सत्ता इसलिए असत्‌ कही जाती है कि 





१. विद्याविपयों ज्ञेयम्‌ निर्गु्ण सत्यम, अविद्याविपय उपास्यम्‌ सभुणकल्पितम्‌ । 


ज रत्नप्रभा, ब्र० सू० १४१॥१२। 
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वह त्रिकाल में नहीं रहती । वस्तुत: ब्रह्मात्मा का ज्ञान होने के पहले ही जगत्‌ के व्यवहारों की 
सत्यता है। यह उसी प्रकार है जिस प्रकार कि जाग्रत्‌ अवस्था से पूर्व स्वप्न दशा के समस्त 
व्यवहार सत्य प्रतीत होते हैं ।! परमार्थावस्‍्था में तो जगत्‌ के सारे व्यवहार लुप्त हो जाते हैं ।* 
इसके अतिरिवत सुष्टि के पूर्व काल में भी एक मूल सत्य--बह्म की ही सत्ता थी । इस प्रकार 
यह निर्चित है कि जगत्‌ की सत्ता त्रेकालिक नहीं है। इस दृष्टिकोण के अनुसार जगत्‌ को असत्‌ 
कहा जाता है। अब हम इस वियय के दूसरे पक्ष पर विचार करते हैं। इस दूसरे पक्ष के अनुसार 
जगत्‌ 'सत्‌' है । सत्‌ इसलिए है कि प्रत्यक्ष रूप से दृश्यमान जगत्‌ को शशश्यृंग अथवा आकाश 
कुसुम के समान असत्‌ नहीं कहा जा सकता । उक्त तकों के आघार पर अद्वैत वेदान्त का अध्येता 
इस परिणाम पर पहुंचता है कि नामरूपात्मक जगत्‌ न पूर्णतया सत्‌ है और न पूर्णतया असतू । 

दूसरे शब्दों में इस प्रकार कह सकते हैं कि जगत्‌ एक दृष्टि से तो सत्‌ हैऔर दूसरी दृष्टि से 
असत्‌ । इस प्रकार जगत्‌ की सत्ता न पूर्णतया असत्‌ है और न सत्‌ । सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण 

होने के कारण ही जगत्‌ की सत्ता को वेदान्तियों ने अनिवर्चतीय कहा है। शांकर वेदास्त के 

अनुसार जगत्‌ के मिथ्यात्व प्रतिपादन का यही दृष्टिकोण है। 


जगत्‌ की अभावरूपता का निराक रण 


ऊपर हमने शंकराचार्य को उद्धत करते हुए कहा है कि परमार्थावस्‍था में जगत्‌ के 
समस्त व्यवहार लुप्त हो जाते हैं। इसके अतिरिक्त यह भी कहा जा चुका है कि परमार्थ दृष्टि 
से जगत्‌ असत्‌ है। यही यहां विवेच्य है कि परमार्थ दृष्टि से जगत्‌ के असत्‌ सिद्ध होने पर भी 
यह कदापि नहीं समभना चाहिए कि परमार्थ सत्ता--ब्रह्म वोध की स्थिति में जगत्‌ का भी 
लोप हो जाता है। यद्दि ब्रह्मात्मता की स्थिति में जगत्‌ का लोप हो जाया करता तो एक 
व्यवित के जीवन्मुक्त होने पर जगत्‌ की सत्ता ही समाप्त हो जाती ।* परन्तु ऐसा नहीं 
होता । ब्रह्मवेत्ता जीवन्मुक्त व्यक्ति के लिए जगत्‌ का लोप न होकर द्वेतमूलक तामरूपात्मक 
प्रपंच एवं उससे उत्पन्त होने वाले समस्त व्यवहारों का ही लोप होता है, प्रत्यक्ष दृश्यमान जगत्‌ 
का नहीं । अतः शांकर वेदान्त के अनुसार जगतू के असत्‌ होने का यही तात्पय॑ है कि जगत्‌ की 
सत्ता ब्रह्म से पृथक नहीं है। भामतीकार वाचस्पति मिश्र ने इस विपय को और स्पष्ट करते 
हुए कहा है कि ब्रह्म और जगत्‌ के अनन्यत्व से हम केवल दोनों के अभेद का प्रतिपादन नहीं 
करते अपितु भेद का निराकरण करते हैं ।५ भामतीकार के मत के समर्थन में ही रत्नप्रभाकार 
का भी कथन है कि ब्रह्म एवं जगत्‌ का अनन्यत्व कारण से पथक कार्य की सत्ता की शन्यता 
सिद्ध करता है न कि ऐक्य ।* इस प्रकार अद्व तवेदान्त के आचार्यो ने जगत के मिथ्यात्व प्रति- 
पादन के द्वारा ब्रह्मग्पतिरिक्त जगत्‌ की सत्ता का ही निराकरण किया है। अतः जग्न्मिथ्यात्व 








१. सर्वव्यवहाराणामेवप्रास्त्रह्म त्मताविशानात्‌ सत्यत्वोपपत्ते: । 
स्वप्तव्यवहारस्पेव प्राक्‌ प्रयोधात्‌ ।+-बम्न० सु०,शा० भा० २१११४। 
एवं परमायविस्थायां सर्वव्यवहा राभाव॑ वदन्ति वेदान्ता: सर्वे ।--वही ० २।१।१४। 
प्र० सू०, शा० भा० ३॥२२१। 
म्न० सू०, घा० भा० २१।१४। 
नगाल्वनन्यत्यमित्यभेद बूमः किन्तु भेदं ब्यासेघाम--भामतो २।१॥१४। 
कारणान्‌ पथ सत्त्वशूस्पत्वं कार्यस्य साध्यते न ऐवयम्‌ ।--रत्नप्र भा, प्र ० सु० २११४। 


्त मद नए हा 0 


तिक जगत्‌ का अभाव सिद्ध करना भारी भूल कही जाएगी। 

ततत्त्ववेत्ता जीवन्मक्त प्राणी के व्यवहार का प्रश्न है, उसके लिए क्रिया- 
कारक और तत्‌फलस्वरूप समस्त व्यवहार नप्ट हो जाते हैं ।* जीवन्मुक्त प्राणी तो इस लोक 
वचर॒ण करता है और प्रारव्व कर्मों का भोग पूरा होने पर विदेहमुक्तित लाभ करता 


पिच 


वेद्ेय प्रतिपादन पांचवें अव्याय के अन्तर्ग त क्रिया जाएगा । 





बव्यास बविद्या का ही दूसरा नाम है। शंकराचार्य ने बव्यास की परिभाषा अध्यातों 

र्ि | ३२ इस परिभाषा के अनुसार जिस वस्तु में जो वस्तु 

उप्त बवर्तमान वस्तु की सत्ता स्वीकार करना अब्यास है। घुक्ति में रजत, 
त 








रस्सी में सर्य आत्मा में जगत्‌ की सत्ता का अनुभव होता है। 

यह हम पहिले ही कह चुक्रे हैं कि अद्वंत वेदान्त का उद्देश्य भौतिक जगत्‌ का निराकरण 
न होकर जगत्‌ के सम्बन्ध में उत्पन्त हुई दतवुद्धि का निराकरण है । अब्यास ही द्वेत वृद्धि का 
जनक है। अब्यास के हो कारण आत्मा में वाब्य धर्मों का आरोप होता है। उदाहरण के लिए, 


भव अब्यास के कारण ही होता है। इसी प्रकार आत्मा में उत्पस्त हुए देह्ाव्यास के कारण 
तत्व, मौरत्व आदि का अनुभव होता है ।* वस्तुतः कूटस्थ, अचल 
, गौरत्वादि विद्येपताओं से विशिष्ट नहीं है। इसी प्रकार बात्मा 
में देवमूलक जगत्‌ की जो नामहूपात्मक सत्यता प्रतीत होती है, वह अव्यास्त मात्र होने के 
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अव्यासवाद 


अव्यासवाद के बाबार पर जगत्‌ के मिथ्यात्व का निहपण अधिप्ठान के विता 








असम्भव है। क्योंकि मूग तष्णिका जैसी असत्‌ वस्तुएं भी किसी आधार पर ही कल्पित की 
जाती हैं। इस्तीलिए शांकर वेदान्त के बनुसार ब्रह्मरूप में ही जगत्‌ को अध्यस्त कहा गया 
है। इस सम्बन्ध में घंकराचार्य का स्पप्ट कथन है कि वन्ध्या स्त्री को सत्य अबवा मिथ्या पुत्र 
की जननी नहीं कहा जा सकता ।* ब्तः अध्यास की कल्पना अधिप्ठान के विना नहीं की जा 





घंकराचार्य के परवर्ती अईती आचायों ने जगत्‌ के मिश्यात्व का प्रतिपादन भिन्‍ने- 








सिन्‍न दुष्डिकोयों के आधार पर क्रिया है वाचस्पति मिश्र अन्ञान का आश्रय जीव एवं विपय 

१. ब्र० लू०, शा० मा० २१।१४॥ 

2. ब्र० सू०,था० भा० उपोदघात | 

३. तदयबा पुत्रभावादिपु विकलेपु सकलेपु वा तरहमेव विकलः सकलोवेनि वाह्मवर्मानात्मन्य- 
ध्यस्यति 8, कटणों 8, यो रो-हू, तिप्ठामि, गच्छामि, लद्धयासि 
आता नह 
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अहंतवाद का स्वरूप विवेचन पा २०१ 


ब्रह्म मानते हैं। भामतीकार का विचार है कि अज्ञात के कारण ही ब्रह्म में अनेक प्रकार के 
बनात्म विपयों का आरोप होता है। इस प्रकार वाचस्पति मिश्र के मतानुप्तार प्रपंचरूप जगत्‌ 
की सत्यता का मूल कारण जीवाश्या अविद्या ही है। अविद्या की निवृत्ति होने पर जगत्‌ भी 
मिथ्या सिद्ध हो जाता है। 


अनिर्वचनीयख्यातिवाद 


भारतीय दर्शन के क्षेत्र में स्थातिवाद का सिद्धान्त अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। ख्याति 
शब्द की निप्पत्ति ख्या (प्रकथने) धातु से क्तिन्‌ प्रत्यय होने पर होती है, जिसका अर्थ दर्शन 
की परिधि में ज्ञान होता है। शुक्ति में रजत एवं रज्जु में सर्प का ज्ञान ख्याति ही है। उक्त 
शुक्ति आदि में हुए रजतादि ज्ञान का समीक्षण विन्ञानवादी एवं शून्यवादी वौद्धों, मीमांसकों 
तथा नैयाथिकों ने पृथक्‌-पुथक रीति से किया है। ख्याति के सम्बन्ध में प्राप्त नीचे उद्धृत 
इलोक में पांच ख्याति सम्बन्धी सिद्धान्तों का संकेत मिलता है--- 
वात्मस्यातिरसत्स्यातिरख्याति ख्यातिरत्यथा। 
तथानिर्व चनीयख्यातिरित्येतत्‌. ख्यातिपंचकम्‌ ।। 
उपर्युकत्त इलोक में निदिष्ट आत्मसख्याति, असत्‌ ख्याति, अख्याति, अन्यथाख्याति और अनिर्व- 
चनीय स्याति--इन पांच ख्यातियों के अतिरिक्त सत्‌ ख्याति का विवेचन भी वेदाच्त के मूल 
एवं समालोचनात्मक ग्रन्थों में उपलब्ध होता है। इस प्रकार ख्याति के सम्बन्ध में निम्न- 
लिखित छः सिद्धान्त मिलते हैं--(१) आत्मख्यातिवाद (२) असत्ख्यातिवाद (३) 
सन्‍्यथा ख्यातिवाद (४) अख्यातिवाद (५) सत्ख्यातिवाद, तथा (६) अनिवंचनीय 
ख्यातिवाद । 
यहां उपर्यूवत सिद्धान्तों का संक्षिप्त निरख्वण करना अनिर्वचनीयख्य[तिवाद के सही 
मुल्याकन के लिए उपयुक्त होगा । 


आत्मख्यातिवाद का सिद्धान्त 


आत्मख्यातिवाद के प्रवर्तक विज्ञनवादी बौद्ध हैं। आात्मस्यातिवादी बौद्ध शुक्ति में 
हुए रजत ज्ञान को असत्‌ न मानकर बुद्धिगत मानता है। इस प्रकार आत्मख्यातिवादी के 
अनुसार शुतित आदि में हुए रजतादि के भ्रम का आधार कोई वाह्य विपय न होकर चित ही 
है ।' इस प्रकार अत्मस्यातिवादी की दृष्टि में रजतादि असत्‌ न होकर चित्तगत हैं। 


अप्ततृख्यातिवाद का सिद्धान्त 
असत्स्यातिवाद का प्रतिपादन शुन्‍्यवादी बौद्ध ने किया है। शून्यवादी बौद्ध शुक्ति 


आदि में रजत आदि के अच्यास को असत्‌ स्वीकार करता है। उनके अनुसार अधिप्ठान रूप 
घुक्ति में रजत के असत्‌ होने के कारण, रजत शुक्ति में विपरीत घर्मं की कल्पना मात्र है ।* 


१. श्री भाष्य, श्रुति प्रकाशिका १४१॥१। 

२. शंकर चंतन्य भारती स्पातिवादः ( सरत्वती भवन टैक्स्ट्स) । 

तथा देखसिए---॥6 0०0८घं॥८ ० ऊैचएछ, 9. . 

विवरण प्रमेय संग्रह, 777) : रत०तपरल्पंठत ६० ]जगपंतशाएं, 
४. ब्र० सू०, था० मा० उपोदघात । 


न्प्ण 


२०२ ० भअह्वतवेदान्त 


अन्यथाख्यातिवाद का सिद्धान्त 


अन्यथाख्यातिवाद सिद्धान्त का प्रतिपादनकर्ता नेैयायिक है। अन्यथाख्यातिवाद के 
अनुसार किसी वस्तु के धर्मों का अन्य वस्तु में आरोप ही भन्यथार्याति है। शुक्ति एवं रजत 
के उदाहरण में रजत के धर्मों का शुविति में आरोप होता है। इस भारोप के ही कारण शुव्ति 
का रजत रूप से अन्यथा ज्ञान होता है । इसीलिए यह सिद्धान्त अन्यधार्यातिवाद के सिद्धान्त 
के नाम से प्रचलित हुआ है। अन्यथाख्यातिवादी के मतानुसार पूर्व दृष्ट रजत का स्मरण ही 
नेत्रों एवं दूरस्थ रजत में सम्बन्ध की स्थापना करता है। इस प्रकार भ्रम से दूरस्थ रजत का 
सम्बन्ध पुरोवर्ती 'इदम्‌' से होने के कारण ही शुक्ति में रजत का अन्यथा ज्ञान होता है । 


अख्यातिवाद का सिद्धान्त 


अख्यातिवाद का समर्थक प्रभाकर मीमांसक शुवित में हुए रजतादि ज्ञान को भ्रम नहीं 
स्वीकार करता। अख्यातिवादी का विचार है कि द्रष्टा को शुक्ति को देखकर, जब यह ज्ञान 
होता है कि 'इदम्‌ रजतम्‌' (यह रजत है) तो इस द्वि विध ज्ञान में 'इदम्‌' (यह) का यथार्थ ज्ञान 
होता है और रजत का स्मरण । 'इदम्‌' सम्जन्धी ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान है। इसके अतिरिवत संस्कार 
जन्य साद्‌दय के आधार पर ज्ञात “रजतम्‌' (रजत सम्बस्धी ज्ञान) स्मृति मात्र है। अख्याति- 
वादी का तके है कि पुरोवर्ती--इदम्‌! (यह) रूप यथार्थ ज्ञान और रजत रूप स्मृति, इन 
दोनों भिन्‍न-पिन्‍न ज्ञानों के भिन्न रूप से न ग्रहण होते के कारण ही शुवित का रजत रूप से ज्ञान 
होता है। इसी सिद्धान्त को भेंदाग्रह भी कहते हैं।* 


सत्र्यातिवाद का सिद्धान्त 


विशिष्दाद्व॑त सम्प्रदाय के श्रस्थापक रामानुजाचार्य सतृख्यातिवाद के अनुयायी हैं । 
सत्र्यातिवादी शुकित में हुए रजतादि ज्ञान को मिथ्या न मानकर सत्‌ ही मानते हैं। संतरुया- 
तिवाद सिद्धान्त का आधार 'सर्व सर्वात्मकम्‌” का सिद्धान्त है। इस सिद्धान्त के अनुसार प्रत्येक 
वस्तु में प्रत्येक वस्तु का सात्विक अंश वर्तमान रहता है। इसीलिए रज्जु आदि में सर्पादि का 
जान सत्‌ ही कहा जायेगा । सत्रुपातिवादी का विचार है कि आन्तिस्थल का रजत भले ही 


मिथ्या हो, परन्तु द्रप्टा द्वारा किया गया पूर्वदृष्ट रजत का ज्ञान सत्य ही है। अतः रजत ज्ञान 
को मिथ्या नहीं कहा जा सकता । 


उपर्युक्त मतों की समालोचना 


ख्याति सम्बन्धी उपर्युक्त सिद्धा न्तों में अनेक न्यूनताएं देखने में आती हैं। असत रुपाति- 
वादी का रजतादि को असत्‌ कहना संगत नहीं प्रतीत होता । यदि रजतादि जसत्‌ हुए होते तो 
उनका व्यावहारिक ज्ञान सम्भव न होता । इसी लिए शंकराचार्य के सिद्धान्त को सर्व प्रमाण 
विरद्ध कहा है ।* आत्मख्यातियादी का रजतादि को चित्तगत मानना अनौचित्यपूर्ण ही है। 
अमकालिक रजत का ज्ञान ही रजत की बाह्य सत्ता को सिद्ध करता है। 
१. विद्येष देखिये--डा० हरदत्त 


त्त 
२. ब्न० सू०, था० भा० २। 2।३२ १ 


शर्मा: ब्रह्मसूत्र चतुःसूत्री, पृ० १३। 
। 


१६ 


अद्वतवाद का स्वरूप विवेचन 0 २०३ 


इंकराचार्थ ने आत्मस्यातिवादी बौद्ध के मत का निराकरण करते हुए लिखा है कि 
अर्थ से अतिरिकत भी विज्ञात स्त्र॒यं ही अनुभव में बाता है, यह कथन अनुचित है।* क्‍योंकि 
बात्मा में क्रिया का विरोध है। अत: विज्ञानवाद के अनुसर्ता आत्मस्यातिवादी वौद्ध का रजतादि 
की वाद्य सत्ता को असत्‌ कहना तकंप्रतिप्ठित नहीं प्रतीत होता । 
अन्यथा स्पात्तिवादी का मत भी दोपपूर्ण है। अन्यथा स्थातिवादी का तर्क है कि पूर्व- 
काल में दुष्ट रजत का स्मरण हो नेत्रों एवं दूरवर्ती रजत में सम्बन्ध की स्थापना करता है । 
इस प्रकार अन्यथाख्यातिवादी के मतानुसार अमवश दूरवर्ती रजत का सम्बन्ध पुरो- 
वर्ती इदम्‌ (विपय) से हो जाता है। अन्यथाख्यातिवादी का यह तर्क सम्रुचित नहीं प्रतीत 
होता | बयोंकि भ्रमका लिक रजत-नान रजत का दूरवर्ती होता सिद्ध नहीं करता । श्रमकाल में 
तो इदम्‌ (पुरोवर्ती) विषय ही रजत रूप में भासता है। यही कारण है कि द्र॒प्टा को शुक्ति 
का इदम्‌ रूप से ज्ञान होता है और 'इदम्‌' से सम्बन्धित ही रजत का ज्ञान होता है। इसके 
अतिरिकत भ्रम दूर होने पर किसी दूरवर्ती रजत का नियेव न होकर भ्रमकाल में अनुभूयमान 
रजत का दी निपेष होता है । इसलिए जन्यथाख्यातिवादी की दूरवर्ती रजत की कल्पना का 
तक अस्ंगत ही कहा जाएगा । 
बख्यातिवादी का कथन है कि प्रत्यक्ष ज्ञान के विषय--इृदम्‌ एवं, स्मरण ज्ञान के 
विपय-रजतम्‌ के भेदाग्रह के कारण ही शुक्ति का रजत रूप में जान होता है । परन्तु अख्या- 
तिबादी का यह तर्क युक्‍्तिपूर्ण नहीं प्रतीत होता । अख्यातिवादी ने जिस "भेदाग्रह' का प्रति- 
पादन किया है, वह बसंगत है। किसी वस्तु का स्वकूप जान ही उस वस्तु का भेदक जान है। 
यह अनुचित है कि दो भिन्न वस्तुओं का ज्ञान होने पर भी 'भेदाग्रह” बना रहे । अख्यातिवादी 
मीमांसक के मत में पुरोवर्ती 'इदम्‌” और स्मृति पर आधारित रजत दोनों ही भिन्‍न ज्ञान हैं। 
इस प्रकार दोनों ज्ञानों के भिन्‍न होने पर भेदप्रह स्पप्ट ही है । अतः भेदाग्रह का प्रदन नहीं उप- 
स्थित होता । 
सत्र्यातिवादी ने सर्व सर्वात्मकरम्‌ के आधार पर जिस सिद्धान्त की स्थापना की है, 
वह भी तक सिद्ध नहीं कहा जा सकता । सत॒ख्यातिवाद का धिद्धान्त पंचीकरण के सिद्धान्त पर 
क्षावारित है। नूसिहाश्रम ने उक्त विषय का विवेचन करते हुए कहा है कि पंचीकरण विभिन्‍न 
भूवों (क्षित्यादि)का ही होता है, न कि उन भूतों से निमित विभिन्‍त भौतिक पदार्थों का। यदि 
ऐसा हुआ होता तो स्तम्भ आदि में भी रजत आदि की प्रतीति हुई होती | इसलिए यद्यपि 
मूल तत्व एक-दूसरे पदार्थों में मिश्चित होते हैं, परन्तु इस जाधार पर यह नहीं कहा जा सकता 
कि उन तत्वों से निर्मित पदार्थों में पार्थं वय न हो । बतः सतख्या तिवादी का मत भी न्याय संगत 
नहीं कहा जा सकता । 
उपयुक्त विवेचन के अनुसार आत्मस्यातिवाद मसत्ख्यातिवाद, अन्यथाख्यातिवाद 
कम्यातिवाद एवं सनृख्यातिवाद के सिद्धान्तों में कुछ न कुछ न्यूनताएं--अवश्य मिलती 
अब यहां अनिर्वचनीयस्यातिवाद सिद्धान्त का निरुपण किया जाएगा। 


अनिर्वेचनीयद्यातिवाद व सिद्धान्त 
क्द्वत वेदान्त के बाचायों ते उपर्युक्त पंच ख्यातियों को 


महत्त्व ने देकर अनिवेचनीय 





१. ब्र० सु०, शा० गा० शरार्८। 


२०४ ० अद्वेतवेदान्त 


ख्याति की स्थापना की है। अतिब॑चनीय रुयाति की परिभाषा करते हुए ओनन्दवोधाचार्य ते 
न्यायमकरंद के अन्तर्गत लिखा है--- 
सविलासा विद्या निवृत्तिरेव वावस्तद्गोच रतेवानिर्वाच्यता ।* 

उबत लक्षण के अन्तग्गंत लेखक का तात्पय॑ है कि कार्यादे विलास सहित अविद्या की 
गोचरता अनिर्वाच्यता है और उसी कार्याविविलास सहित अविद्या की निवृत्ति बाव है। 
अनिर्वाच्यता की उक्त परिभाषा के अनुसार शुक्ति एवं रज्जु आदि में अध्यस्त रजत एवं सर्पादि 
की सत्ता अनिर्वाच्य विपयों के भन्‍तगंत जाती है। जब रणत एवं सर्पादि की जननी भविद्या" 
एवं अध्यास ही अनिर्वचनीय हैं तो उनसे उत्पत्न शुवत्यादि का अनिर्वचचनीय होना संगत ही 
है। अनिर्वचनी यख्यातिवादी के अनुसार शुवित-रजत के उदाहरण में रजत की सत्ता न आत्म- 
ख्यातिवादी के अनुसार चित्तगत है और न असत्ख्यातिवादी माध्यमिक बौद्ध के अनुसार 
असत्‌ । अनिर्वेचनीयस्यातिवादी शुवित में अध्यस्त रजत को सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण मानते 
हुए, उसकी प्रातिभासिक सत्ता को स्वीकार करता है। 

सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण होने के कारण ही रजत अनिवंचनीय है। अनिर्वचनीय 
रजत के सदसद्विलक्षणत्व के समर्थन में अनिर्वेचनीयस्यातिवादी का कथन है कि यदि रजत 
पूर्णतया सत्‌ हुआ होता तो अविद्यानिवृत्ति होने पर उसका बाध न होता। भतः रजत को 
त्रिकालाबाधित सत्‌ नहीं कहा जा सकता । इसके विपरीत अध्यस्त रजत को नितान्त असत्‌ भी 
नहीं कह सकते | रजत शशश्ूग के समान निताच्त असत्‌ नहीं है। यदि रजत नितान्त असत्‌ 
हुआ होता तो भ्रमकाल में भी उप्तकी प्रतीति सम्भव न होती । इसी लिए अद्वैत वेदान्त के अनुया- 
थियों ने शुक्ति आदि में अध्यस्त रजतादि की प्रातिभासिक सत्ता को स्वीकार किया है।* 

उपयुक्त विवेचनवृष्टि के अनुरूप सत्‌॒ एवं असत्‌ से विलक्षण होने के क्रारण, अतिर्षे- 
चनीयल्यातिवाद के समर्थक अद्वैतवेदान्ती का रजत प्रातिभासिक रूप से सत्‌ होने के कारण 
शून्यवाद के अनुयायी असत्‌ख्यातिवादी बौद्ध के असत्‌ रजत एवं विज्ञानबाद के समर्थक आत्म 
स्यातिवादी वौद्ध के चितगत रजत से भिन्‍न है। इसके साथ ही साथ अद्वैतवेदान्त के अनुसार 
शुवित में अव्यस्त रजत पूर्णतया सत्‌ न होने के कारण सत्व्यातिवादी रामानुजाचार्य के सत्‌ 
रजत से भी भिन्‍न है। प्रातिभासिक रूप से सत्‌ होने के कारण ही अनिर्वचनीयस्थातित्रादी का 
रजत अख्यातिवादी मीमांस्क के स्मृत रजत एवं अन्यथाख्या तिवादी के देशान्तर एवं कालान्त- 
रवर्ती रजत से भी भिन्‍न है। 

अनिवंचनीयस्यातिवादी ने शुवित एवं रजत के दृष्टान्त के आधार पर अविद्या जस्य॑ 
जगत्‌ की अनिर्वेचनीयता सिद्ध की है। अनिबंचनीय होने के कारण जगत कोन शशज्ुग के 
समान अलीक (असत्‌) कहा जा सकता है कौर न पारमाशिक ब्रह्म के समान सत्‌ ही कहा जा 
सकता है। इस प्रकार जगत्‌ की सदसद्विलक्षणता के द्वारा जगत्‌ की प्रातीतिक सत्ता का 
समर्थन करके अनिर्वचनीयत्यातिबादी ते एक ओर अद्वेतसिद्धान्त का प्रतिपादन किया है और 


हसरी हक, की व्यावह्ारिकता का समर्थन करके अद्वैत दर्शन को पलायनवादी होने से 
बचाया है । 


नि 


* न्याय मकरंद, पृष्ठ १२५, चोख्म्व्रा संस्करण, १६०७ | 
- विवेक चूदामण्रि, ड्लोक ११०,१११। 
« तथाचलोके:नुभवः शुवितिकाहिर 


न्भ्छ >ज्ं 


जतवदबभासते ।--र० सू ०, शा० भा०, उपोद्षात । 


अद्वैतवाद का स्वरूप विवेचन छ २०५ 


क्या अद्वैत वेदान्त में कार्यकारण सम्बन्धी विचार सम्भव है ? 


ब्रह्म एवं जगत्‌ का अनन्‍्यत्व-प्रतिपादन अद्वेत्त वेदान्तका आधारभूत सिद्धान्त है।इस 
अनस्यत्व का प्रतिपादन अद्वैत वेदान्त में विवर्तंवाद के सिद्धान्त के आधार १९ किया गया है, 
जिसके अनुसार ब्रह्म एवं जगत्‌ की अद्वैतता का समर्थन किया गया है। विवर्तवाद का समुचित 
ध्पप्टीकरण इसी अवसर पर बागे किया जाएगा। अद्वेत वेदान्त के प्रमुख आचाय॑ गौडपाद ते 
भी समस्त वस्तुओं की अजातता का उल्लेख करते हुए लिखा है कि सत्‌, असत्‌ और सदसत्‌ 
वस्तु की उत्पत्ति न स्वतः होती है और न परत: | इस प्रकार गौडपादाचार्य ने अजातवाद के 
आधार पर प्रत्येक वस्तु की उत्पत्ति का निराकरण किया है । उक्त कथन के अनुसार जब जगत्‌ 
की उत्पत्ति का ही निराकरण हो जाता है, तो ब्रह्म एवं जगत्‌ के बीच कार्य-कारण सम्बन्ध की 
स्थापना किस प्रक्रार हो सकती है। ब्रह्म मोर जगत्‌ की कार्य-कारणता इसलिए भी असंगत 
प्रतीत होती है कि यदि अमृत ब्रह्म से विनाशशील जगत्‌ की उत्पत्ति होने लगेगी तो अमृत भी 
मर्त्यता को प्राप्त होने लगेगा ।* इसके अतिरिक्त यह भी सम्भव नहीं है कि किसी वस्तु से तद्‌ 
विरुद्ध वस्तु की उत्पत्ति हो जाए। अतः जब अमृत ब्रह्म से तद्‌ विरुद्ध धर्म वाले मर्त्य जगत्‌ की 
उत्पत्ति ही बसम्मव है, तो ब्रह्म को कारण एवं जगत्‌ को कार्य कहना कहां तक सम्भव हो 
सकता है।* 
उपर्युक्त तकों के आधार पर ब्रह्म एवं जगत्‌ के बीच कार्य-क्रारण सम्बन्ध का विचार 
असम्भव प्रतीत होता है। परन्तु यह सुचिन्त्य है कि जहां अद्वैत वेदान्त में कार्य-कारणवाद की 
असम्मवता सिद्ध होती है वहाँ अद्व॑त वेदान्त के आचार्यों द्वारा ब्रह्म को जगत्‌ का मूल कारण 
एवं जगत्‌ को कार्य कहकर ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति भी स्पप्ट रूप से स्वीकार की गई है। 
'घतो बाइमानिभूतानि जायन्ते'--- (तं ०3०३।१।१) (जिस परमात्मा से सारे भूत उत्पन्‍्त होते 
हैं) श्रुतियाक्य पर आधारित वादरायण के जन्मागस्य यतः (त्र०्यू०११॥२) पर भाष्य करते 
हुए, धंकराचार्य ते लिखा है कि नामरुप से प्रकंट होने वाले, अनेक कर्ता एवं भोवताओं से 
संयुक्त, जिस क्रिया और फल के देश, काल और निमित्त व्यवस्थित हैँ--उमस्के आश्रय तथा 
मन से भी जिसकी रचना के स्वरूप का त्रिचार नहीं हो सकता, ऐसे जगत की उत्पत्ति, स्थिति 
और नाथ जिस सर्वज्ञ एवं सर्वशक्तिमान्‌ कारण से होते हैँ, वह ब्रह्म है। स्पप्ट ही उक्त कथन 
के अन्तर्गत दंकराचार्य ने क्षह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति को स्वीकार करके ब्रह्म एवं जगत्‌ के बीच 
कार्य-कारण सम्बन्ध की स्थापना की है। 
ऊपर दिए गए विवेचन के आधार पर यह पूर्णतया बिदित हो जाता है कि जहां एक 
ओर कद्व॑त चेदान्त में ब्रह्म एवं जगत्‌ के बीच कार्य-कारण सम्बन्ध की स्थापना असम्भव प्रतीत 
होती है वहां दूसरी ओर कार्य-कारण सम्बन्ध की स्थापना का विचार भी पूर्ण रूप से देखने को 
मिलता है। कार्य-कारणवाद के विवेचन के सम्बन्ध में इन दोनों विश्व सिद्धान्तों का समन्वय 





१. गौ० का० ४।॥२२--स्वतोबापर तोवा पिनकिचिद्वस्तुजाबते । 
सदसन्‌समदसद्वा पि न किचिद्‌ वस्तु जायते ॥॥ 





वही ३।१६। 
» धा० भा०, गौण्का० ६।२१। 
- ब्ण्यू ०, धा० ना० शरार। 
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बत्यन्त अपेक्षित है । उक्त सिद्धान्तों के समन्वय के बर्थ मेरा विचार है कि जहां [अद्वेतवेदान्त 
के अन्तर्गत परमार्थ सत्‌ रूप ब्रह्म की अद्दैत सत्ता को स्वीकार किया गया है, वहां जगत्‌ की 
व्यावहारिक सत्ता का भी प्रतिपादन किया गया है। नामरूपात्मक व्यावहारिक जगत्‌ की सत्ता 
अद्वेत वेदान्त में मायिक कही गई है। यहां यह उल्लेख्य है कि जब मृगतृष्णिका जादि की ही 
कल्पता बिना किसी अधिप्ठान के असम्मव है तो व्यावहारिक जगत्‌ की सत्ता बिना किसी 
अधिपष्ठान के कैसे सम्भव हो सकती है। इसीलिए अद्वेत वेदान्त के आचार्यो ने ब्रह्म को जगत 
का अधिप्ठान एव माया जन्य जगत्‌ को व्यास कहा है। इस प्रकार अधिप्ठानवाद के 
आधार पर ही ब्रह्म से मायिक जगत्‌ की उत्पत्ति सम्भव होती है। क्योंकि जगतू की यह उत्तत्ति 
मायिक होने के कारण मिख्या है एवं मवास्तविक है। इसलिए ब्रह्म और जगत्‌ के बीच कार्य- 
कारण सिद्धान्त की योजना भी पारमाथिक न होकर मिथ्या ही है। उक्त कथन का स्पष्टी 
करण गरौदपादाचार्य के निम्नलिखित सिद्धान्त में पूर्ण तथा मिल जाता है-- 
सतो हि मायया जन्म युज्यते न तु तत्वतः (गो० का० ३॥२७) 

अर्वात्‌ सत्‌ रूप अधिप्ठान ब्रह्म से माया के द्वारा जगत्‌ का जन्म होता है । परन्तु जगत्‌ 
की यह उत्पत्ति मायिक होने के कारण तात्विक नहीं है । गौडपादाचार्य की उपर्युक्त पंविति का 
एक दूसरा अथे यह यह है कि सत्‌ बवर्यात्‌ विद्यमान वस्तु का जन्म माया के द्वारा ही होता है, 
परन्तु यह तात्विक नहीं है । इन दोनों अ्थों के अनुसार रज्जु-आदि में सर्पादि के समान जगत्‌ 
का जन्म पारमाथिक न बतलाकर माय्रिक बतलाया गया है । 

उपर्युक्त तक से यह स्पष्ट है कि ब्रह्म और जगत्‌ के बीच कायं-कारणसम्बन्ब पार- 
माथिक नहीं है । अतः नामरूपात्मक व्यावहारिक जगत एवं ब्रह्म के बीच सम्बन्ध दृष्टि के 
निर्मित्त ही कार्य-कारणवाद सिद्धान्त की उपयोगिता का औचित्य है। 

वादरायण , गोदपादाचार्य * एवं गंकराचार्य * प्रभूति अद्व॑त वेदान्त के आचार्यों ने कार्य - 
कारण सम्बन्ध की उपयोगिता की ओर संक्रेत करते हुए यद्दी कह्दा है कि श्रुति वाक्‍यों के हारा 
जमत्‌ की सृष्टि का जो निर्देश किया गया है, वहु मानव की वौद्धिक जिन्रासा की सन्तुष्टि मात्र 
के लिए दही है । 

ऊपर किए गए विवेचन के अनुसार यह कहना उपयुक्त होगा कि अद्वैत वेदान्त के 
अन्तर्गत ब्रह्म एवं जगत्‌ के का्य-काररण सम्बन्ध की कल्पना की सम्भावना पारमाथिक न होकर 
ब्रह्म एवं जगत्‌ के पारस्परिक सम्बन्ध के रूप में मनुप्य की वौद्धिक भूख की तुष्टि के प्रयोजन 
में ही संगत है । 


अब यहां वैदिक एवं बहत बेदान्तवर्ती कार्य-कारणसम्बन्ध के विपय में विवेचन किया 
जायेगा । 


वेदिक कार्यकारणवाद 


वैदिक साहित्य के अन्तगंत यद्यपि 


कार्य-कारण सिद्धान्त के सम्बन्ध में सेद्धार्तिक 
व्यवस्था नहीं मिलती, परन्त फिर भी अनेक 


स्थलों पर कार्य-कारण सम्बन्धी विचार उपलब्ध 


हज पलपल जीत मनन हज कट मरिल 
ब्र० मू० २।१।१४० | 
गौ०्का० (१८। 


मा ॥्‌ >35 
८! कर ब 


» अ० सुू०, धा० भा० '४॥३।२४ | 
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होते हैं। इस सम्बन्ध में यहां कतिपय स्थलों के सम्बन्ध में विचार किया जाएगा। 
ऋणग्वेद संहिता के दशम मण्डल के १२६ वें सूक्‍त के तृतीय एवं चतुर्थ मन्त्र में कहा है 
कि आरम्भिक मूल तत्त्व एक ही है। यह तत्त्व अप्रकट सलिल के रूप में वर्तमान है। इस मूल 
तत्त्व से सर्वप्रथम तप द्वारा काम अथवा मन की उत्पत्ति हुई। ऋग्वेद (१०॥१२१॥१) में 
प्रजापति रूप हिरण्यगर्भ को जगत्‌ का पति कहा है। ऋग्वेद (१०॥८२॥१) में सष्टि समस्या 
की ओर संकेत करते हुए लिखा है कि शरीर के उत्पादयिता और अनुपम धीर विश्वकर्मा ने 
प्रथम जल को उत्पन्त किया और फिर इधर-उधर चलने वाले द्यावापृथिवी को बनाया। 
ऋग्वेद (१०७२२) के अन्तर्गत कहा है कि ब्रह्मणस्पति (अदिति) ने देवताओं को उत्पन्न 
किया एवं असत्‌ (अविद्यमान) से सत्‌ (विद्यमान) की उत्पत्ति हुई । 
ऋग्वेद (१०१२५॥७,८) में वाक्‌ का मूल तत्व के रूप में वर्गन करते हुए लिखा है 
कि आस्म्भ में वाक्‌ तत्व ही जगत्‌ के स्रष्ठा के रूप में वर्तमान था। यह मुल तत्व ही फिर समुद्र 
के जल में उत्पन्त हुआ। इसके जल में उत्पन्न होने का उद्देश्य जीवों में अपने स्वरूप का प्रचार 
करना था | ऋगेद (१०॥१६०।॥५) में पुरुष का मूल ज्रष्टा के रूप में वर्णन करते हुए कहा है 
कि आदि पुरुष से विराट (ब्रह्माण्ड देह) उत्पन्त हुआ और ब्रह्माण्ड देह का आश्रय करके जीव 
रूप से पुरुष उत्पन्न हुए। वे देव मनुष्यादि रूप हुए। उन्होंने भूमि और फिर जीवों के शरीरों 
का निर्माण किया । 
अयरवेवेद संहिता (१०१७१७,८) के अन्तर्गत स्कम्भ का वर्णन करते हुए कहा है कि स्क्रम्भ 
ते जिसमें कि प्रजापति ने समस्त जगत्‌ को आश्रय एवं पोपण दिया, अपने अंशसहित जगत में 
प्रवेश किया । अथवंवेद संहिता में ही एक स्थल पर यह भी कहा है कि प्राण जगत का निर्माण 
करता है।* शतपय ब्राह्मण के अन्तगंत कहा है कि पुरुष-प्रजापति जलों को उत्पन्त करता है 
और फिर उन जलों में अण्ड रूप में प्रवेश करके उनस्ते ब्रह्म को उत्पन्न करता है ।* तैत्तिरीय 
आरण्यक में प्रजापति का सूष्ठा रुप में वर्णन करते हुए कहा है कि प्रजापति ने लोकों का निर्माण 
करते हुए सृष्टि के आदि तत्व के रूप में आत्म स्वरूप में प्रवेश किया [* 
उपर्युक्त स्थलों के स्पष्टीकरण से यह निष्कर्ष निकलता है कि सृष्टि का मूलतर्व एक 
ही था और यह मूल तत्व जगत्त का निर्माण करने के पश्चात्‌ उसी में प्रवेश कर लेता था | यह 
मूल तत्व आत्मा एवं हिरण्य गर्भ का ही रूप था। 
उपयु क्‍त विचार का घिदलेपण उपनिपदों में भी पूर्ण रूप से मिलता है । इस स्थल पर 
उपनिपदुपलव्ध कार्य-का रण सम्बन्धी विचार के सम्बन्ध में विवेचन किया जाएगा। 
बुहृदारण्पक में मूल तत्व की चर्चा करते हुए कहा गया है कि जगत्‌ उत्तत्ति से पूर्व 
अव्याकृत था, फिर यह नाम रूप के द्वारा व्यवतावस्था को प्राप्त हुतणा। इसी स्थल पर यह भी 
वहा है कि आत्मा इस शरीर में नखाग्र पयंन्‍्त उसी प्रकार प्रवेश करता है जिस प्रकार कि छुरा 
अपने पर में प्रवेश करता है और अग्नि, अग्नि के आश्रय काप्ठादि में गुप्त रहता है।* छान्दो- 
रोपनिपद्‌ में सत्‌ हूप परमात्मा से जगत्‌ की उत्पत्ति का वर्णन करते हुए कहा है कि आरम्भ 





१. अयवधयेद संहिता ११॥४॥ 
२. एशातपथ ग्राह्मण ६।१॥१॥ 
३. संत्तिरीय आरण्यक १४२३॥ 
४. बू० उ० ४७॥ 
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में सतू तत्त्व ही वर्तमान था, उसी आदि तत्त्व ने अनेक रूपों में उत्पन्त होते को इच्छा की और 
सर्वप्रथम तेज की उत्पत्ति की। इसके अनन्तर तेज ने अनेक रूपों में उत्पन्त होने की इच्छा 
करके जल की रचना की और फिर इसी प्रकार जल ने अन्न को उत्पन्त किया। इसके परचात्‌ 
उस सर्वोच्च सत्ता ने यह इच्छा की कि मैं तेज, जल और अन्न में जीवात्मा के साथ प्रवेश करू 
तथा नाम और रूप को व्याकृत करू' --- (छा० उ० ६।२।२--६।३॥२) | 

तेत्तिरोय उपनिषद्‌ के अन्तर्गत परमात्मा के सृष्टिसंकल्प की ओर संकेत करते हुए 
कहा गया है कि सर्गारम्भ में परमात्मा ने यह विचार किया कि मैं अनेक रूपों में उत्पन्त होकर 
बहुत-से रूप धारण करू । उत्तत संकल्प के बाद परमेश्वर ने जड-चेतन मय समस्त जगत की 
रचना की ओर उसके पद्चात्‌ स्वयं भी उसी में प्रविष्ट हो गए ।* 

ऐतरेयोपनिषद्‌ में आत्मा को'सृष्टि का मूल तत्व स्वीकार करते हुए कहा गया है कि 
जगत्‌ की उत्पत्ति से पूर्व केवल एक आत्मतत्व की ही सत्ता थी, उसी परमात्मा ने लोकों के 
सज्जन की इच्छा की भौर तदनुसार अम्भ, (लोक तथा उसके ऊपर के लोक) मरीचि, 
(अन्तरिक्ष ) मर (मर्त्यंलोक) ओर जल लोक की रचना की।* ऐतरेयोपनिपद्‌ में ही भागे 
चलकर कहा गया है कि उस परमात्मा ने विचार किया कि मेरे विता यह मनुष्यरूप पुरुष कंसे 
रह सक्रेमा ? इस कामना से परमात्मा ने मनुष्य शरीर में प्रवेश करने की इच्छा की और वह 
ब्रह्मरत्थ्न को चीर कर मनुष्य शरीर में प्रवेश कर गया।* 

ऊपर किए गए विवेचन के आधार पर वैदिक साहित्य के अन्तर्गत कार्य-करणवाद के 
सिद्धान्त के संकेत स्पष्ट हैं। इन संकेतों में परमात्मा के कारणत्व एवं जगत की व्यंजना बहुत 
स्पष्ट है। परन्तु यहां यह कह देना भी समीचीन ही होगा कि ऊपर निदिष्ट किएगए वैदिक स्थलों 
में का्य-ऋरणवाद सिद्धान्त के बीज मात्र ही उपलब्ध हैं, उप्तका सैद्धान्तिक रूप नहीं । उक्त 
न्यूबता वैदिक साहित्य की न्यूनता इसलिए नहीं कही जा सकती कि उसका उद्देश्य किसी सिद्धांत 
विशेष का प्रतिपादन नहीं था। कार्य-कारणवादसिद्धान्त का समुचित प्रतिपादन तो अद्वैत 
चेदान्त के आचार्यो हारा ही किया गया है। अतः यहां अद्वैत वेदान्त के आचार्यों के अनुसार 
कार्य-कारणवाद सिद्धान्त की समीक्षात्मक वर्णना की जाएगी। 


अहृत वेदान्त और कार्य कारणवाद का सिद्धान्त 


कार्य-कारण सम्बन्धी सिद्धान्त का उल्लेख करते हुए शंकराचाय॑ ने आकाशादि प्रपंच- 
मय जगत्‌ को काये एवं बहा को कारणछरूप में स्वीकार किया परन्तु जैसा कि पहले भी कहा 
जा चुका है, शंकराचार्य ने कारण रूप ब्रह्म और कार्य रूप जगत के बीच अनन्यत्व की स्थापना 
की है।* परन्तु अनित्य एवं मिथ्या जगत्‌ की कार्यंता के सम्बन्ध में कूटस्थ एवं नित्य ब्रह्म की 
कारणता संगत नहीं कही जा सकती। इसीलिए अद्वेत वेदास्त में मायाशक्तिविशिष्ट पर- 
मात्मा से श्रपंच मय जगत्‌ की सृप्टि सिद्ध को गई है। इस सम्बन्ध में शंकराचार्य ने मायावी 
परमेश्वर को जगत्‌ का खतप्टा स्वीकार करते हुए कहा है कि एक ही परमेश्वर जो कूटस्थ, नित्य 





तैं०उ० २॥६। 
ऐतरेयोपनिपद्‌ १।१॥१,२। 
बही, १॥३॥११,१२। 


कायमाकाशा दिक॑ वहुप्रपंचं जगत, कारण पर ब्रह्म, तस्मात्‌ कारणात परमार्थतो5नन्यत्वं 
ब्यतिरेकेणा भाव: कार्यस्यावगम्पते | ---प्र ० सू०, शा० भा० २००४ । 
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एवं विज्ञान स्वरूप है, माया के द्वारा अनेक प्रकार का प्रतीत होता है | यहां यह कहना अप्रा- 
संगिक न होगा कि 'सोध्कामयत बहुस्यां प्रजायेय” आदि स्थलों में जहां-जहां परमेश्वर में जग- 
दृत्पत्ति आादि की कामना का वर्णन आया है, वहां माया विशिष्ट ब्रह्म का ही अर्थ ग्रहण करना 
चाहिए। यही मायाविशिष्ट ब्रह्म अद्व॑त वेदान्त में ईश्वर संज्ञा के द्वारा वणित हुआ है। 
उपर्य कत दृष्टिकोण के अनुसार अद्वेत बेदान्त में कार्यछूप जगत की सत्ता का कारण 
मायावी परमेश्वर है। माया के द्वारा ही परमेश्वर में जगत्‌-सृष्टि की योग्यता है। इसीलिए 
शाॉंकर वेदान्त में माया को वीजशक्ति कहा गया है'। अपनी माया शक्ति के द्वारा परमेदवर 
उसी प्रकार जगत्‌ की रचना करता है जिस प्रकार कि ऐन्द्रजालिक अपने इन्द्रजाल के द्वारा 
वहुविध अवास्तविक विपयों की रचना करता है। जिस प्रकार कि ऐन्द्रजालिक स्व॒रचित इस्द्र- 
जाल से प्रभावित नहीं होता उसी प्रकार मायावी परमेश्वर भी जगत्‌ के समस्त पाप-पुण्यादि 
कृत्यों से अस्पृष्ट हैरे । 
भद्वेत वेदान्त में, माया की दो शवितियां वतलाई गई हैं--एक आवरण भर दूसरी 

विक्षेप | आवरण शक्ति सत्य--ब्रह्म की तिरोधानकर्त्री एवं ब्रह्मसाक्षात्कार की बाधक है और 
विक्षेप शकित नामरूपात्मक मिथ्या जगत की निर्मात्री।] जगत की कार्य-कारणता का स्पष्टी- 
करण अद्वैत वेदान्त में अनेक स्थलों पर रज्जु-सर्प के दुष्टान्त के आधार पर किया गया है । इस 
दृष्टान्त के आधार पर शंकराचार्य का कथन है कि जिस प्रकार अविद्यावश रस्सी में सर्प का 
मिथ्या अनुभव होने लगता है, उसी प्रकार अविद्या के कारण परमात्मा में जगत के नानात्व का 
अनुभव होता है ।* यहां यह कहना और उपयुवत होगा कि जिस प्रकार भ्रान्तिकालिक सर्प 
रस्सी का विकार नहीं होता उसी प्रकार जगत्‌ को भी ब्रह्म का विकार नहीं समझना चाहिए 
शंकराचार्य ने इस विपय का विवेचन करते हुए कहा है कि गाढान्धकार में पड़ी हुई रस्सी को 
राप मानता हुआ द्रप्टा भय से कम्पित होकर भागने लगता है । किन्तु, किसी से यह सुनकर कि 
'डरो मत, यह सर्प नहीं है, वरन्‌ रज्जु है! सर्प ज्ञानजन्य भय से मुवत हो जाता है भौर कांपना 
तथा भागना छोड़ देता है। यहां यह द्रप्टव्य है कि जिस प्रकार सर्पज्ञानजन्य भय और उसकी 
निबृत्ति, इन दोनों अवस्थाओं में सर्प रूप वस्तु में किसी प्रकार का विकार नहीं देखा जाता, 
उसी प्रकार ब्रह्म में भी किसी प्रकार का विकार राश्मव नहीं है ।? अतएवं अद्वत्त वेदान्त में 
विकारबाद का समर्थन न करके विवर्तवाद का ही अनुसरण किया गया है! इस स्थल पर 
बिवतंवाद के स्वरूप के सम्बन्ध में विवेचन करना उपयुक्त होगा। 


विवर्तवाद का स्वरूप 
वेदान्त परिभाषा कै लेखक धर्मराजाध्वरीन्द्र ने विवर्त की परिभाषा करते हुए कहा है-- 


भ्र० सू०, घा० भा० १॥३।१६॥ 
वही, १॥४३॥ 

गीता, घा० भा० ५१४, १५ 
गौ० या ० १॥१६॥ 
वेदान्तसार---४ । 

प्र० सूए, घा० भना० २१२१६॥ 
यद्ठी १॥४॥।६॥ 
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विवर्तो नाम उपादानविषमसत्ताककायपित्ति 
अर्थात्‌ उपादान कारण से विपम कार्य की सत्ता को विवतत कहते हैं।' इस परिभाषा 
के अनुसार परमार्थ सत्य ब्रह्म से मिथ्या जगत्‌ की सत्ता विषम होने के कारण जगत्‌ ब्रह्म का 
बिवत है। यह निःसन्‍्देह सत्य है कि मिथ्या जग्रत्‌ की उत्पत्ति का कारण अधिष्ठान ब्रह्म ही 
हैं, परन्तु इसका यह्‌ अर्थ कदापि नहीं है कि जगत्‌ ब्रह्म के तात्विक परिवतेन का स्वरूप है। 
जगतु के ब्रह्म का तात्विक परिवतेन न होते के कारण ही, ब्रह्म ओर जगत में विव्त भाव है।' 


विवतेबाद एवं सांख्य का सत॒कार्यवाद या परिणामवाद 


कार्य-कारणवाद सिद्धान्त के विवेचन के सम्बन्ध में साख्यवादी सत्कार्यवाद अथवा 
परिणामवाद का समर्थक है । सत्कायंवाद के अनुसार कारण में कार्य की सत्ता वर्तमान रहती 
है। सांख्यवादी के अनुसार घट एवं पट मत्तिका एवं तन्‍्तुओं के परिणाम मात्र हैं, इसीलिए इस 
सिद्धान्त को परिणामवाद का नाम भी दिया जाता है। सत्कायंवाद का निरूपण प्रथम अध्याय 
के भनन्‍्तर्गत किया जा चुका है। 

परिणामवाद एवं विवतेवाद का तुलनात्मक अध्ययन करने पर, इन दोनों में पर्याप्त 
अन्तर मिलता है। जेसा कि ऊपर कहा जा चुका है, जहां विवर्त रे उपादान से विषम कार्य की 
सत्ता का नाम है, वहां इसके विपरीत परिणाम उपादान के समान कार्य की सत्ता को कहते 
हैं।* रत्वप्रभाकार ने एक उदाहरण के द्वारा इस विपय को स्पष्ट करते हुए कहा है कि परि- 
णाम:, यथादुग्धस्थ दधिभाव:,'****“विवर्त: यथा शुक्ते रजतभाव:।* अर्थात्‌ दुग्ध का दि 
भाव परिणाम और शुक्ति का रजत भाव विवतं है। इस प्रकार विवततंवाद एवं परिणामवाद 
सिद्धान्तों का मौलिक अन्तर पूर्णतया हष्टव्य है। 


विवर्तवाद और असत्कार्यवाद का सिद्धान्त 


न्याय-वेशेपिक दार्शनिकों ने असत्कायेबाद के सिद्धान्त के आधार पर कार्य-कारण- 
वाद की समस्या को सुलमाने का प्रयत्न किया है। साख्य के सतकाय॑वाद एवं न्याय वैशेषिक के 
मसतूकायवाद में पर्याप्त अन्तर है। सत्कार्यवाद के अनुयायी कार्य की सत्ता को कारण में 
सत्‌ मानते हैं। इसके विपरीत असत॒कार्यवादी कार्य को कारण में बसत मानते हैं। असतू- 
कार्यवादी कारण में कार्य की सत्ता को सत्‌ न मानकर कार्य का नवीत आरम्भ मानता है। 
इसीलिए असत्‌काय॑ वाद का सिद्धान्त आरम्भवाद के नाम से भी प्रचलित है । असत्‌ कार्यवाद 
का अपेक्षित स्पष्टीकरण प्रथम अच्याय के अन्तर्गत किया जा चुका है। विवर्तवादी के अनुसार 
जहां कार्य की सत्ता कारण से पृथक्‌ नहीं है, वहां असतकायंवादी कार्य की सत्ता को कारण से 
पृथक्‌ मानता है, यही दोनों सिद्धान्तों का मूल भेद है। 


ऊपर किए गये विवेचन के अनुसार कार्यकारणवाद के सम्बन्ध में अद्दैत वेदान्त 


पक 20 स कील रन मनन पक 
वेदान्त परिभापा-- १ । 

मतत्वतोब्न्ययाप्रया विवर्त इत्युदी रित:--वेदान्तसार २१ । 
वही, २१। 


परिणामोनाम उपादान समस्त ककायपत्ति:--वेद्यान्त परिभाषा १। 
रत्नप्रभा--त्र 6 सू ७, शा भा० र्‌ ! १ |] श्द। 
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सत्कायं वाद एवं असत्‌कार्य वाद का विरोधी होकर सत्‌कारणवाद का पोपक है। सत्कारणवाद 
के अनुसार कारण सत्‌ एवं कार्य मिथ्या है। डा० दासगुप्त ने अद्वतत वेदान्त के कार्य-क्रारण 
सिद्धान्त को सत॒कार्यवाद का नाम भी दिया है ।* परन्तु मेरे विचार से अद्वैत वेदान्त में कार्य 
की सत्ता मिथ्या होने के कारण, अद्वेतवेदान्त के कार्य-करण सिद्धान्त को सतृकार्यवाद का 
नाम देना ओचित्यपूर्ण नहीं लगता । स्वयं डा० दास गुप्त ने अद्देत दर्शत के कार्य-का रण सम्बन्धी 
सिद्धान्त को सत॒कायंबाद का नाम देने से पूर्व कार्य-कारण सिद्धान्त की विवेचना करते हुए 
निम्नलिखित शब्द कहे हैं-- 

प्रफरढ ०6 एप 5 टागए, 809 थी छठे ज्ञाशाठ््र०ा7० 0॥९ 00९ #ए 
45 9९98, ६76 फी/ब्गरा) & 2] धर जीढाणादाब प्री धार उलंगछु ॥905९तं ठा 4 
बाल >प्रा व[[प्रडए07ए 0प्राड ब70 ह्याय65,४ 

डा० दासग्रुप्त के उपर्यकत कथन के अनुसार मृत्तिका ही सत्य है। अतः जगतू की 
व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत केवल ब्रह्म ही सत्य है और ब्रह्म में आरोपित जगत की समस्त 
सत्ता मिथ्या नामरूप मात्र है। उक्त विचार के अन्तर्गत नामरूपात्मक कार्य रूप जगत्‌ का 
मिथ्यात्व स्पष्ट होने पर भी डा० दासग्रुप्त ने उक्त विचार को सत्कार्यवाद के अन्तर्गत माना 
है। कदाचित्‌ अपनी मान्यता में अनौचित्य का भास होने के कारण ही डा० दासगुप्त ने संत्काये- 
बाद की अपेक्षा सत्कारणवाद को अधिक समुचित मानते हुए यह वाक्य लिखा है --- 

प्रक्रांछ5 जरा, 45 सीवते 53फशाएए३१8 णा पर08 छ-09व-ए धाढ 59 
ए्ाभा3०३१४ 0 ।॥6९ ५८१७००7६७. 

उपर्युक्त विवेचन के अनुसार इस लेखक के मतानुसार अद्वेत वेदान्त के कार्य-कारण 
सम्बन्धी सिद्धान्त को सत्कायंवाद का नाम न देकर सत्कारणवाद का नाम देता ही उपयुक्त है । 


अद्वेत वेदान्त के शंकराचार्यपरवर्ती आचार्यों द्वारा का्यंकारणवाद की समालोचना 
अद्वेत वेदान्त के परवर्ती आचार्यों ने कार्य-कारण समस्या के सम्बन्ध में भिन्‍न-भिन्‍न 
दृष्टियों से विचार किया है। 
संक्षेप शारीरककार का मत--संक्षेप शारीरककार सर्वज्ञात्ममुनि का विचार है कि 
सम्पूर्ण जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति और लय के प्रति उपादान और निमित्तभूत जो कारण है, 
वह शुद्ध परब्रह्म ही है।* सिद्धान्तलेशकार अप्पयदीक्षित ने सर्वज्ञात्ममुनि के उक्त मत का ही 
उल्लेख किया है।" परन्तु अह्वत सिद्धि के टीकाकार के अनुसार संक्षेपशारीरककार का मत है कि 


22. 6. (248 (0 ; पतंग एका।05०099, ५०, ॥, छ. 4068. 

बही, 9. 468. 
बह्दी, 0. 408. 
४. निर्भितं च योनिद्चयत्‌ कारणं सत्त्‌ 

परब्रह्मसव॑स्य जन्मादिभाज: 

इतिस्पष्टमाचप्ट एपा श्लुति्ने: 

गय॑सिद्धवल्लक्षण सिद्धिचाह्यमू ।--संक्षेप शारीरकम्‌ १४५३२ । 
५. अपर संक्षेप शारीरकानुसारिण: केचिदाहु:--शुद्धमेवोदानम्‌, 
जन्पादिसु प्तदूभाप्ययोग्पादानत्वस्य जेयब्रह्मनक्षणस्वोकते: । 

नाधिदास्तलेशसंग्रहू, प्रथम परिब्छेद 
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अविद्योपहित चित जगत्‌ का कारण है ।* ; 

विवरणकार का सत--विवरण मतानुयायियों का कार्ये-कारणवाद के सम्बन्ध में कथन 
है कि जो 'सर्वज्ञ', सवंवित्‌ है तथा जिसका तपोज्ञानमय स्वरूप ज्ञान का विकार है, उस सर्वज्ञ 
ब्रह्म से हिरण्यगर्भ, नाम, रूप और अन्त उत्पन्न होते हैं, इस श्रुतितात्यर्य के अनुरूप सर्वज्ञत्वादि 
धर्मो से युक्त माया से शवलित ईइवर रूप ब्रह्म ही जगत्‌ का उपादान कारण है ।* ब्रह्म।नन्द ने 
विवरणकार के मत को उद्धृत करते हुए कहा है कि ईइवर और जीव अविद्या में क्रमशः शुद्ध 
चित्‌ के विम्व एवं प्रतिविम्त्र के रूप हैं। यह शुद्धचित्‌ तत्व ही जो ईश्वर एवं जीव सत्ता को 
प्राप्त होता है, एवं सर्वकालिक साक्षी है, जगत्‌ का उपादानका रण है।* 

वाचस्पति मिश्र का मत--अद्वेत वेदान्त के गम्भीर समालोचक अप्पय दीक्षित ने 
वाचस्पति मिश्र के कार्य-का रण सम्बन्धी सिद्धान्त का विवेचन करते हुए कहा है कि वाचस्पति 
मिश्र के मतानुसार माया से विपयीक्षत ब्रह्म ही जगतू का उपादान कारण है और माया सह- 
कारी कारण है।* यहां जीवाश्रितत्व से जीवस्व विशिष्ट चैतन्याश्रितत्व विवक्षित न होकर 
चैतन्याश्रितत्व ही विवक्षित है । 

अहं तसिद्धिकार मधुसूदव सरस्वती का मत--मधुयूदन सरस्वती के मतानुसार अज्ञाव 
ही इस द्वेतात्मक जगत्‌ का उपादान कारण है। अद्गैत वेदान्त के इस प्रकाण्ड विद्वान्‌ का कथन 
है कि अज्ञान के ही कारण ब्रह्म जगत्‌ का कारण कहलाता है।+ 

प्रकाशानन्द का मत--वेदान्त सिद्धान्त मुक्तावली के लेखक प्रकाशानन्द ने जगत्‌ को 
थन्नानकृत माना है।* प्रकाशानन्द के मतानुसार अज्ञान ही जगत्‌ का निमित्त कारण है और 
वही उपादान कारण है। 

कतिपय अन्य सत--माया एवं अविद्या के भेद के आधार पर भी कुछ विद्वानों ने 
जगत्‌ के कार्य-कारण सम्बन्धी मत का भिन्‍न-भिन्‍न दृष्टियों से विचार किया है। माया एंवं 
अविद्या में भेद को स्वीकार करने वाले कुछ विद्ान्‌ कहते हैं कि आकाशादि 'महाभूत प्रपंच' 
ईंदबर में रहने वाली माया का परिणाम है। अत: आकाझादि महाभूृत प्रपंच का उपादान ईइवर 
है। इसके अतिरिक्त अन्त:करण आदि प्रपंच, ईदइवराश्रित माया के परिणाम भूत आकाश्षादि 
महाभूतों से संसृप्ट जीव की अविद्या से उत्पन्त हुए सूक्ष्म भूतों का कार्य है, इसलिए ईइवर और 
जीव दोनों अन्त:करण आदि के उपादान कारण हैं । 


ब्रह्मानन्दी, अठ्त सिद्धि, पृ० ४३८॥ 
सिद्धान्त लेश संग्र ह-- १ । 
ब्रह्मानन्दी, अद्दत सिद्धि, पृ० ४८३ । (निर्गयसागर, १६१७ ) 
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वाचस्पतिमिश्नास्तु--जीवाश्वितमायाविपयी कृत॑ ब्रह्मस्वत एवं जाड़याश्रयप्रपंचाकारेण- 
वबतमानतयापादानमित्ति मायासहका रित्वम । 


| “+सिद्धान्तलेशसंग्रह, प्रथम परिच्छेद । 
४. अस्यदेत्येन्रजालस्थ यदुपादानका रणम्‌ । 

बजाने तदुपाश्रित्य ब्रह्म कारणमुच्यते ॥--अद्व॑त सिद्धि, पृ० २३८) 
खविववतांफ पद! ; वमरवांगा एक्रोठ5०एए9, ७०), ॥, 9. 880 से उद्धत । 
दैसिए--वेदान्त सिद्धान्त मुक्तावली, इन्नोक २६ की व्याख्या । ह॒ 


री 


(जीवानन्द विद्यासागर द्वारा सम्पादित संस्करण, कलकत्ता १६३५॥।) 
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माया एवं अविद्या सम्बन्धी भेद के आधार पर कुछ समालोचक विद्वानों का विचार है 
कि जिस प्रकार आकाशादि महाभूत प्रपंच ईइवराश्रित माया का परिणाम है और इसलिए 
आकाशादि महाभूत प्रपंच में ईश्वर उपादान है, उसी प्रकार अन्त:करण आदि जीवाश्रित 
अविद्या के ही परिणाम हैं, और उनमें जीव ही उपादान है, ईश्वर नहीं । 

उपर्युक्त मतों के विपरीत अद्वैत वेदान्त के एकाधथिक विद्वानों ने माया एवं अविद्या को 
अभिन्‍त मानकर भिन्‍न-भिन्‍न मतों की स्थापना की है। माया एवं अविद्या की अभिन्‍नता के 
बनुसर्ता कतिपय विद्यनों का विचार है कि यद्यपि आकाश्ादि महाशभूत प्रपंच का ईश्वर ही 
उपादान है, परन्तु अन्तःकरण आदि में जीव के तादात्म्य की प्रतीति होने से अन्त:करण 
आदि का उपादान जीव ही है। 

उपर्युक्त मतों के अतिरिक्त कुछ विद्वानों के मत्तानुस्तार सम्पूर्ण व्यावहारिक पदार्थों 
का उपादान ईश्वर है और प्रातिभासिक-पदार्थों का उपादान जीव है। 

उपयु कत मत के विपरीत कुछ विद्वानों का विचार है कि केवल एक जीव ही अज्ञान से 
स्वाप्निक पदार्थों के समान ईश्वर सहित इस समस्त प्रपंच का कारण है। 

विद्वानों के एक वर्ग का विचार है कि ब्रह्म और माया दोनों ही जगत्‌ के प्रति उपादान 
हैं। केवल अन्तर इतना है कि ब्रह्म विवर्त दृष्टि से उपादान है और माया परिणाम रूप से ।* 


आलोचना 

कार्य-कारणवाद के सम्बन्ध में ऊपर हमने जिन मत-मतान्तरों का उल्लेख किया है उन 
सभी ने ब्रह्म, ईश्वर और जीव में से किसी एक को जगत्‌ का कारण स्वीकार किया है। यहां पर 
यह कह देना और उपयुवत्त होगा कि उक्त तीनों कारणों की जगत॒कारणता बिता माया के 
असिद्ध है। माया के द्वारा ही ब्रह्म, ईश्वर एवं जीव जगत के कारण कहलाते हूँ। माया की 
सहकारिता के विना तो सर्वोच्च सत्य पारमा्थिक ब्रह्म में भी जगतुकारणता नहीं सिद्ध होती । 
परन्तु माया शक्ति से विशिष्ट ब्रह्म जगत्‌ का निमित्त कारण भी सिद्ध होता है और उपादान 
कारण भी । अपनी चंतन्य प्रधानता के कारण मायाविशिप्ट ब्रह्म अर्थात्‌ ईश्वर प्रपंचमय' 
जगत्‌ का निमित्त कारण है और अनज्ञानप्रधानता के कारण उपादान कारण | जिस प्रकार कि 
एक ही मकड़ी अपने तन्तु रूप कार्य के प्रति, चंतन्य प्रवानता के कारण निमित्त कारण है और 
अपने शरीर की प्रतानता के कारण उपादान कारण है, उसी प्रकार माया विशिएट ब्रह्म चैतन्य 
प्रधानता के कारण निमित्त कारण और उपादान कारण दोनों ही है। 

जगत्‌ के कार्य-कारण सम्बन्धी सिद्धान्त के सम्बन्ध में बह कहना और उचित होगा कि 
वेदान्तिक विपयवाद एवं अज्ञानवाद का प्रभाव पश्चिमी दांनिकों पर भी कक्षुणण रूप से पड़ा 
है। जिस प्रकार कि विपगरिवाद एवं विपयवाद के अन्तर्गत बनान के द्वारा विपयी आत्मा में 





१. सिद्धान्त लेश संग्रह, पृष्ठ ६७-७४ (अच्युत प्रस्वमाला, द्वितीय संस्करण ) । 
गर्ण 3. ७. बाय] जपंवर, खिाएदांदंशा-नीविड्ाण ण 0०१०9, 
एकालावा जाते १९८चटता, >ितता०त 9ए ररवर्ीवीपएंडधवा- 

सवीएयाए पा; +चणीप्रपंठ्ा जी पिटाहॉंणा, ४०. ., 9. 203, 

४, ,टटछाप्राए5 जा धार शिठ50ए9 जी रिटाहरुणा, ४०, 4., ७. 329, 


थे 


नए 
न 


२१४ ए भद्वेतवेदान्त 


हल्डेन' प्रभृति पश्चिमी विद्वानों ने भी जगत की सत्ता को आत्मगत ही माना है। इस प्रकार 
अहँतवेदान्तिक एवं पाश्चात्य विद्वानों के कार्यकारणसम्बन्धी सिद्धान्तों में पर्याप्त साम्य मिलता 
है।'े | 

अद्गेत वेदान्त के अन्तर्गत जगत्‌ की उत्पत्ति सम्बन्धी सिद्धान्त को प्रतिविम्बवाद, अव« 
च्छेदवाद, आभासवाद, दुष्टि-सृष्टिवाद--सुष्टि-दृष्टिवाद एवं अध्यारोपवाद--आदि सिद्धान्तों 
के आधार पर स्पष्ट किया गया है। उक्त सिद्धान्तों में से प्रतिबिस्ववाद, अवच्छेदवाद और 
आभासवाद का विवेचन तृतीय अध्याय के अन्तर्गत किया जा चुका है| यहां दृष्टि-सृष्टिवादादि 
धषप सिद्धान्तों का समीक्षात्मक निरूपण किया जाएगा। 


दृष्टि-सृष्टिवाद 


दृष्टि-सृष्टिवाद के सम्बन्ध में अद्गेत वेदान्त के आचार्यों में मत्तैक्य नहीं है । यही कारण 
है कि इस सिद्धान्त का निरूपण अद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत दो मतों के आधार पर किया गया है । 
यहां दोनों मतों के अनुसार इस सिद्धान्त का पृथक्‌ू-पृथक्‌ निरूपण किया जाएगा। - 


प्रथम मत के अनुसार दृष्टि-सूष्टिवाद का स्वरूप 


दृष्टि-सृष्टिवाद के अनुसार कुछ विद्वानों का कहना है कि जाग्रत्‌कालिक घटादि के 
ज्ञानों की गति भी स्वप्तकालीन पदार्थों की गति के समान ही है। क्योंकि अर्थ-सृष्टि के पूर्व 
अर्थों में इन्द्रियों का सन्निकर्ष नहीं हे । दृष्टि-सूष्टिवादी जगत्‌ को कल्पित सिद्ध करते हुए 
समस्त प्रपंच रूप जगत्‌ की सृष्टि, दृष्टिसमकालीन ही मानते हैं, इसलिए इस सिद्धान्त का नाम 
दृष्टि-सूष्टिवाद पड़ा है। दुष्टि-सृष्टिवाद के समयंकों का कहना है कि जो पदार्थ कल्पित है, 
उसकी अन्ञानसत्ता हो ही नहीं सकती । अतः समस्त जाप्रत्‌ प्रपंच की दुष्टिसमकालिक सृष्टि 
मानकर घटादि दुष्ट में चक्षु के सन्निकृ का अनुविधान प्र॒त्यय, दुष्टि के पूर्वे में घटादि का 
अभाव होने से नहीं हो सकता। इसलिए स्वप्न के समान जाग्रतुकालीव घटादि जागतिक 
पदार्थों का अनुभव भी चाक्षुप नहीं है।' 


प्रथम मत की आलोचना 


दृष्टि-सृप्टिवाद के उपयु क्‍त विचार के सम्बन्ध में इस शंका का होना स्वाभाविक है कि 
यदि दृष्टि-सूष्टिवाद के आधार पर समस्त जगत्‌ को कल्पित माना जाएगा तो उसकी कल्पना 
करने वाला कौन कहा जाएगा ? अविद्योपाधि से रहित आत्मा अथवा अविद्योपाधि से उपहित 
बात्मा। अविद्योपाधि से रहित आत्मा को तो इसलिए प्रपंच की कल्पना करने वाला नहीं 
कहा जा सकता कि मोक्ष में भी अन्य साधनों की अपेक्षा न करने वाले निरुपाधिक कल्पक 
भात्मा की अवस्थिति होने के कारण प्रपंच की अनुव्‌ति होने लगेगी और इस प्रकार मोक्ष एवं 
प्रपंच-मय संसार को स्थिति में कोई अन्तर नहीं रह जाएगा। इसके विपरीत यदि कहा जाय 
कि अविद्योपहित आत्मा प्रपंच-मय संसार का क्ल्पक है, तो भी यह पक्ष अयुक्‍त ही है, क्योंकि 
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निद्धानानेशमंत्र हू, दिलीय परिच्छेद । 





बद्धतवाद का स्वरूप विवेचन छा २१४ 





दविया खखबिदया >> ऋलित प्र जज 3> कारण थ॑ विच्च कल्पना >> पहले 
दविद्या स्वतः कल्पित है। अविद्या के ऋतिपित होने के कारण अविद्या की कल्पना से पहले ही 
कंतपक कआावबायाहत आात्माका अत्तित्व स्वीकार करना होगा, जो असंगत है । क्योंकि जब 








दविद्या की कल्पता ही नहीं है तो ऋविद्योपद्धित आत्मा की कल्पना किस प्रकार की जा सकती 

है। अतः अविद्वा की ही सृष्टि असम्भव है। वस्तुतः सिद्धान्त मतानुसार अविद्योपहित बात्मा 

का द्वा उ्परच्र का कल्पक माना गया द्वै । उक्त झका का समात्रान करत हुए बह कहा जा सकता 
का 


री 


कि वविद्यादि छः पदार्थ गा बनादि है, अतः उनमें दष्टि-सप्टि 


द्ठ हृ द्प्ट्न्सि 

द्विए बविद्या से भिन्‍न सम्पूर्ण कार्य प्रयंच में दृष्टि-सुप्टि संगत है ।* 
व में पूर्वपल्ली बह शंका कर सकता है कि बअविद्या से उपहित 
स्व का कल्पक भले ही हो, परन्तु केवल श्रुतिमात्र से प्रतीत 
आदि का कल्पक किसी को नहीं कहा जा सकता | पूर्वपक्षी के 





इत्यादि श्रुति सिद्धान्ती के मतानुसार निरालम्ब सिद्ध होगी । 
सिद्धान्ती पूर्व पक्षी की उप कत बंका का समाधान प्रस्तुत करते हुए कहता है कि 
द्षात्मनत आाकायः सम्मूतः आदि ख्रुतियों का आलम्बन प्रपंच्रयून्य ब्रह्म और जीव का ऐक्य है 
कअध्यारोप कर अपवाद के आधार पर प्रशंचम॒न्य ब्रह्म की प्रतियत्ति होती हैं, इसलिए समस्त 
पंच यून्त ब्रह्म की अवगति के उपाय ऋूप से श्रुनियों में सुप्टि और प्रलय का कथन किया गया 
है। परन्तु वस्तुत:, सूप्दि आदि का प्रतिपादन श्रुति का तातयबंबूत अरब कदापि नहीं है । 


हर 


द्वितीय मत के बनरूप दष्टि-सप्टिवाद ट्वाद का निरुपण 


पर हमने दष्टि-सुप्टिवाद के जिस सिद्धान्त की चर्चा की है उसके अनुसार विश्व की 
सृष्टि दुष्टिसिमसामयिक है। उक्त मत के अतिडिवक्‍त दुष्टि-सुप्टिवाद का एक अन्य रूप भी 
मलता है । दृष्टि-सृष्टिवाद के इस द्वितीय मत के समर्वक वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावलीकार 
प्रकाशानन्द क्षादि विद्वान्‌ हैं। प्रकाशानन्द प्रभृति का कबन है कवि दष्टिद्वी विश्वसष्टि है ।* 
इस मन के क्षनुसार स्वप्रकाशनानस्वद्पा दप्दिह्ी प्रयंच सुब्टि है, जैसा कि ऊपर कहा गया 
है, विदव की सृष्टि दृष्दिसमका लिक कदांपि नहीं है। इस मत के अनुयायियों का कथन हूँ कि 

_ स्व्॒रकाशमानस्वरूप क्षात्मा से पृथक नहीं माना जा सकता। अपने मत की पुष्टि 
में इन विद्वानों ने स्मृति का ग प्रमाण देते हुए कहा 


भानस्वरपि्रमवाहज इचलभा: | 


] 


ट इयन्त्यन्ये कद * 5 
अबस्वतय आाम्यन्त: पध्यन्त्यन्ये कुद॒प्लयः ॥। 


वर्बात विवेडी पुर्य इस जगत्‌ को ज्ानात्मक ही कहने हैँ, परन्तु कुछ अ्रान्त पुदय इसो शानरूप 





सिद्धान्तलेशसंत्र ह, द्वितीय परिच्छेद 


० >> 


« अमलानसद-मास्ठ दर्पण १४४, पृष्ठ 5७ (वाणी विलास प्रेस, क्रीरंगम्‌ )। 

३. तेदेव दृश्दिसाव्रात्म्द उगतू--वेदालतसिद्धान्तमुक्तावची, इलो० २६ पर प्रकामानन्श की 
ब्यागदा । 

४. वणश्यदीदश्ित द्वारा सिधित मिद्धान्त लेश संग्रह, द्वितीय परि० से उठने | 


२१६ ए भद्गतवेदान्त 


जगत को ज्ञान सत्ता से पृथक देखते हैं। इस प्रकार दृष्टि-सृष्टिवाद सम्बन्धी उक्त मत के अनु- 
सार जगत्‌ की सत्ता दृष्टिसमकालिक न होकर दृष्टि मात्र ही है । 


समीक्षा 


दृष्टि-सुष्टिवाद और अद्वैत वेदान्त के सामान्य सिद्धान्त में इतना अन्तर है कि जहां 
दृष्टि-सूष्टिवाद के अनुसार जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता का निराकरण किया गया है, वहां 
शांकर वेदान्त के अस्तर्गत जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता को स्वीकार किया गया है। दृष्टि-सृप्टि 
वादी का सिद्धान्त विज्ञानवादी वौद्ध के भविक समीप प्रतीत होता है। दोनों में केवल यही एक 
विशेष असाम्य है कि दृष्टिसृष्टिवादी आत्मारूप परमार्थे सत्य को स्वीकार करता है, जबर्कि 
विज्ञानवादी वौद्ध वेदान्त के आत्मवाद का विरोधी है । इसी प्रकार दृष्टि-सू ष्टिवाद का सिद्धांत 
सुरेश्वराचाय के आभासवाद से भी इस अथ्थ में भिन्‍्त है कि दृष्टि-सृष्टिवादी के अनुसार जाग- 
तिक विययों की सत्ता दुष्टितमकालिक ही स्वीकार की गई है, जबकि आभासवादी के मता- 
नुसार जागतिक पदार्थों की सत्ता तव तक सत्य ही कही जाएगी, जब तक कि परमार्थ सत्य का 
बोध नहीं हो जाता ।९ 


सुष्टि-दृष्टिवाद का सिद्धान्त 


जगत्‌ की सृष्टि के सम्बन्ध में अद्वेत वेदान्त के कतिपय विद्वान्‌ दृष्टि-सृष्टिवाद के 
विरोधी हैं। ये विद्वान्‌ सृष्टि-दृप्टिवाद के समर्थक हैं। दृष्टि-सृष्टिवाद के विरोध में इनका 
कहना है कि दृष्टि-सुष्टिवादियों द्वारा प्रतिपादित जाम्नत्‌ प्रपंच की प्रातिभासिकता, आकाशादि 
सृप्टि का अपलाप एवं स्वर्गादि का अपलाप अग्नामाणिक है। ये विद्वान्‌ दृष्टि-सुष्टिवाद का 
समर्थन न करके सृप्टि-दृष्टिवाद के पक्षपाती हैं । सृष्टि-दृप्टिवादियों का विचार है कि श्रुति 
में वतलाये हुए क्रम के अनुसार परमेश्वर द्वारा सृष्ट जगत्‌ अज्ञात सत्ता से युक्त है । इस मत 
के अनुयावियों का तक है कि तत्‌-तत्‌ विपयों में तत्‌-तत्‌ प्रमाणों की प्रवृत्ति होने के अनन्तर 
आवरण भंगद्वारा तत्‌-तत्‌ विपयों का अपरोक्षावभास होता है।'* अतः दृष्टि ही सृष्टि नहीं है, 
प्रत्युत सुष्टि ही दृष्टि की जननी है। | 


अध्यारोपवाद एवं अपवाद की योजना 

ब्रह्मवेत्ता गुरु के लिए जिज्ञासु शिष्य को जगत के मिथ्यात्व एवं परमात्मा की सत्यता 
का उपदेश देने के लिए अब्या रोपवाद एवं अपवाद सिद्धान्त की योजना अद्वत वेदान्त की एक 
अनुपम देन है। नव्यारोपवाद योजना के अभाव में तत्ववेत्ता गुरु हरा विवित्सु के लिए 
उपदेश देना ही असम्भव होता । अतः यह कथन अनुचित ने होगा कि अब्यारोपवाद सिद्धान्त के 
द्वारा ही निष्यपंच ब्रद्म का उपदेश सम्भव है । 

अध्यारोप का अरे है--किसी वस्तु का आरोप और अपवाद का अर्थ है--भारोपित वस्तु 
का निराकरण । अद्भेत बेदान्त के सन्दर्भ में ब्रह्म में जगत्‌ के विपयों का आरोप अध्यारोप है एवं 
जगनु के समस्त विययों का निराकरण अपवाद है। अद्व॑त वेदान्त के परवर्ती आचार्य सदानन्‍्द 











१. जिड्दागा5 णा १ ट्तवशएत, 0.46. 


20 पमिदोस्व जिन पते 
२. हिशास्तलेसमंग्रह, द्वितीय परिच्देद । 


अद्वेत्तवाद का स्वरूप विवेचन छ २१७ 


से एक उदाहरण के आधार पर अध्यारोप की जो परिभाषा की है, वहु इस प्रकार है -- 

/ असप॑भूतायां रज्जौसर्पा रोपवह्स्तुत्यवस्त्वारोपोड्व्यारोपः (वेदान्तसार६) अर्थात्‌ किसी 
वस्तु में अवस्तु के आरोप को अध्यारोप कहते हैं, ज॑से रस्सी में सपे का आरोप अध्यारोप है। 
बध्यारोप के द्वारा गुरु पहिले आत्मा में, अवस्तु रूप अनात्म शरीर का आरोप करता हैं और 
फिर आत्मा को अपवाद पद्धति के द्वारा शरीर के अस्तमय, प्राणमय, मनोमय, विज्ञानमय कोशों 
से भतिरिकत सिद्ध करता है । 


अपवाद के तीन भेद 


आरोप के निराकरण के लिए ऊपर हमने जिस अपवाद की चर्चा की है वह (१) श्रौत 
(२) यौक्तिक और (३) प्रत्यक्ष भेद से तीन प्रकार का है'। यहां इन तीनों भेदों का पृथक- 
पृथक स्पष्टीकरण उपयुक्त होगा । 

श्रोत अपवाद--नेह वानास्ति क्रिंचन इत्यादि श्रुति वाक्‍्यों द्वारा नानात्वमय प्रपंच का 
निराकरण श्रौत अपवाद कहलाता है । 

योक्तिक अपवाद--क्टक एवं कुण्डलादि की सत्ता अपने उपादानकारणभूत सुवर्णादि 
से भिन्‍न नहीं है । इसी प्रकार घटादि दृश्य पदार्थों की सत्ता घटादि के उपादान मृत्तिका आदि 
से भिन्‍न नहीं है । उक्त युवित के आधार पर जब यह कहा जाता है कि जिस प्रकार कटक 
कुण्डलादि अपने सुवर्ण रूप उपादान से भिन्‍न नहीं हैं, उसी प्रकार प्रपंचरूप जगत भी अपने 
कारण ब्रह्म से भिन्‍न नहीं है, तो प्रपंच का यह विराकरण यौवितक अपवाद कहलाता है । 

प्रत्यक्ष अपवाद -- रस्सी एवं सप॑ के उदाहरण में रस्सी का प्रत्यक्ष होने पर यह रघ्सी 
है सप॑ नहीं, इस प्रकार सर्प का अपवाद--प्रत्यक्ष अपवाद है। इसी प्रकार तत्वमसि आदि 
वाक्यों के अनुसार तत्ववेत्ता को जब 'मैं सच्चिदानन्द रूप ब्रह्म हूं! इस प्रकार का अनुभव होता 
है ओर अनात्मबवुद्धि का निराकरण हो जाता है तो यह प्रत्यक्ष अपवाद कहलाता है । 

लोक में भी जिस प्रकार कि आकाश के स्वरूप का परिन्ात कराने के लिए प्रवृत्त 
पुरुष पहिले नीलिमा और विज्ञालता आदि का ज्ञान कराकर फिर यह भाक्राश वस्तुतः 
नीलिमायुकत नहीं है, इस प्रकार अपवाद करके रूपरहित एवं व्यापक आकाश का बोध कराता 
है, उसी प्रकार भद्देत वेदान्त में भी पहिले आाकाशादि का कारण ब्रह्म को वतलाया जाता है 
और फिर निपेध बावयों से आरोपित संसार कारणत्व के अपवाद से यून्य ब्रह्म की अहँवता का 
प्रतिपादव किया जाता है । 

ऊपर किए गए विवैचन से यह स्पष्ट है कि अद्वंतवाद वेदान्त के अन्तर्गत अध्यारोप एवं 
अपवाद की व्यवस्था ब्रह्म एवं जगत्‌ वी समस्या को सुलकाने का एक सरल एवं बेनानिक 
उपाय है । 
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पंचम अध्याय 
अद्वेतवाद का स्वरूप विवेचन (उत्तराद्ध ) 


अद्वेत वेदान्त के अन्तगंत अधिष्ठान का स्वरूप 


अद्वैत वेदान्त के अन्तर्गत अधिष्ठानवाद के सिद्धान्त के स्वीकार किए विना कूटस्थ एवं 
अचल ब्रह्म में जगत्‌ की कारणता अनिष्पन्न है, यही अधिष्ठानवाद का सर्वाधिक भहत्त्व है। 
इस सिद्धान्त का यत॒किचित्‌ उल्लेख तृतीय अध्याय में गौडपादाचार्य एवं सर्वज्ञात्ममुनि के दाशे- 
निक सिद्धास्तों की विवेचना करते समय किया जा चुका है। यहां इस सिद्धान्त का सैद्धान्तिक 
विवेचन अभीष्ट है । 

अह्वैत वेदान्त दर्शन के मायाबाद सिद्धान्त के अनुसार अविद्या एवं माया को जगत्‌ का 
कारण कहा गया है। परन्तु भविद्या एवं माया विना आधार के ताम रूपात्मक प्रपंच मय जगंत्‌ 
की उत्पत्ति में असमर्थ है। इसलिए वेदान्त परिभ्ापाकार का यह कथन युक्‍्ति-युकत ही हैं कि 
अधिष्ठान सत्ता के स्वीकार किए बिना जगत्‌ की आरोपित सत्ता को स्वीकार नहीं किया जा 
सकता ।* व्यावहा रिक जगत्‌ की वात तो दूर रही असत्‌ मृगतृष्णिका आदि भी विना आधार 
के नहीं रह सकते ।* अधिष्ठान के उपयोगित्व पर विचार करते हुए शंकराचार्य ने स्पष्ट कहा 
है कि इन्द्रियों के व्यवहार भी विना अधिष्ठान के स्त्रीकार किए नहीं सिद्ध हो सकते ।* 

सत्‌ ब्रह्म जगत्‌ का अधिष्ठान है और जगत्‌ अध्यस्त है। जिस प्रकार कि विवेक न 
होने के कारण लोग अप्रत्यक्ष आकाश में श्यामता, शुक्लता और नी लता का आरोप कर लेते हैं 
उसी प्रकार सत्‌ ब्रह्म में भी अज्ञानी जगत्‌ का आरोप कर लेते हैं | वस्तुत: अध्यस्त जगत्‌ की 
सत्ता अविप्ठान रूप ब्रह्म से पृथक नहीं है । परन्तु अध्यस्त जगतु के अधिष्ठान ब्रह्म से अपूर्थर्क 
होते पर भी अधिष्ठान ब्रह्म की अखण्डता एवं शुद्धता अवाधित है। इस सम्बन्ध में वेदान्त- 

सिद्धान्त मुक्तावलीकार प्रकाशानन्द ने कहा है कि जिस प्रकार दपंण में प्रतिविम्ब रहता है, 

उसी प्रकार पापादि एवं दोपों से रहित पूर्णानन्दस्वरूप शुद्ध ब्रह्म में समस्त प्रपंच अध्यस्त है ।* 
अधिप्ठानवाद के अनुसार ब्रह्म से पृथक्‌ जगत्‌ की कल्पना करना ही भ्रान्ति है। शंकराचार्य ने 
उक्त विपय को और स्पप्ट करते हुए कहा है कि जिस प्रकार रज्जु में सर्पादि की कल्पना करना 
अन्ति है उसी प्रकार अधिष्ठान ब्रह्म से पृथक्‌ जगत्‌ की कल्पना करना भी आरान्ति मात्र है ५ 





१, वेदान्त परिभाषा,प्रथम परिच्देद 

२. गीता, शा० भा० १३॥१४। 

३. नचाधिप्ठानमन्ध्रेणेन्द्रियाणां व्यवहार: सम्भवति | -त्र० सू० श्ञा० भा० १११ । 
४, चेदान्त मिद्धान्त मुकतावली २४॥ 

४. विवेक चूडामंति ४०६ । 


बह तवाद का स्वरूप विवेचन छ २१६ 


अधिष्ठानवाद के उपर्युक्त सिद्धान्त के अनुसार नामरूपात्मक प्रप॑च मय जगत्‌ अध्यस्त 
है एवं ब्रह्म अधिष्ठान है,। 


शन्यवादी बौद्ध का अधिष्ठातवाद पर आरोप और उसका परिहार 


वहँत वेदान्त के अन्तर्गत जिस सतू तत्त्व को अव्यास रूप जगत्‌ का अधिष्ठान कहा है, 
उसका झ्ूयवादी ने निराकरण किया है। शून्यवादी का कहना है कि शून्य में ही सांवृत्तिक सत्ता 
से रजतादि का भ्रम उत्पन्न होता है। शून्यवादी का अपने पक्ष का समर्थव करते हुए कहना है 
कि वेदान्ती का यह कथन असंगत है कि विना सद्‌ रूप अधिष्ठान के भ्रम सम्भव नहीं है। शून्य- 
वादी कहता है कि वेदान्ती के मत में भी तो केशोण्ड्रक या गन्धर्व नगर आदि भ्रम विना अवि- 
प्ठान के ही उत्पन्न होते हैं । साथ ही वेदान्ती का यह कथन भी अनुचित है कि शुवित ज्ञान 
होने के अनन्तर रजत के 'नेद॑ रजतम्‌” बाघ से शुवित सत्य बनी रहती है, उसका वाघ नहीं होता 
ओर इस प्रकार उसके वाधित न होने से ही वह वाध की अवधि कहलाती है । अतः बाघ अवधि 
के सहित ही होता है, वेदान्ती का यह कथन दोपपूर्ण है। वेदान्ती के उक्त तक का खण्डन करते 
हुए शून्यवादी का कहना है कि रज्जु और सर्प के दृष्टान्त में 'न सपं:” सर्प नहीं है, यह आाप्त- 
वाक्यस्वरूप बाबव निरवधिक होता है। शून्यवादी का आशक्षेप है कि जिस श्रम का वाब आपके 
अभिमत अधिष्ठान (शुक्ति, रज्जू आदि) के ज्ञान से नहीं हुआ अपितु सर्प नहीं है या रजत 
हीं है” इस आप्त वाक्य से हुआ, उसमें कुछ भी अवधि नहीं है । अत: अधिष्ठान की सत्ता ही 
नहीं स्त्रीकार की जा सकती । 
शून्यवादी के बाक्षेप का परिहार करते हुए यह कहा जायेगा कि चून्यवादी का यह 
कथन ययथार्थ नहीं है कि वेदान्ती के मत में केशोण्ड्क का भ्रम विना अधिप्ठान के ही सम्भव 
है। केशोण्ड्रक के सम्त्रन्ध में वेदान्ती का मत है कि अंगुलि से अपांग भाग में नेत्र दवाकर मलने 
से एकब्रित हुई नेत्र की किरणें ही केशोण्डुक के जधिष्ठान हैं । गन्धर्व नगर का अधिप्ठान वेदान्त 
के मतानुसार आकाश है । यदि पूर्व पक्षी के अनुसार विना अधिप्ठान के ही भ्रम सम्भव होने 
लगेगा तो शून्य ज्ञान भी शुवित-रजत ज्ञान के समान निरधिप्ठानक होने से भ्रम ही कह- 
लाएगा। 
यदि कहा जाए कि रजत का अधिप्ठान श्रम है और भ्रम का अधिप्ठान रजत ओर इस 
प्रकार जय रजतादि ओर भ्रम ज्ञान दोनों परस्पर एक दूसरे के अधिप्ठान हैं, तो यह अनुचित 
है, वर्यीकि ऐसा मानने से अन्योन्‍्यश्रय दोप आा जाएगा, कारण कि अधिप्ठान का अध्यस्यमान 
से पूर्वकाल में रहुना आवश्यक है। भ्रम और रजत को एक-दूसरे का अधिप्ठान मानकर भ्रम 
की साधिप्ठानता सिद्ध नहीं हो सकती । इसलिए भ्रम गौर रजत के अतिरिक्त किसी तीसरे 
सत्य को जधिप्ठान मानना ही युव्ति-सं पतन होगा । 


वीजांकुर न्याय द्वारा अधिष्ठान का समर्यंत 


वीजांकुर न्याय से श्रमगान और ज्ञय (रजतादि) व्यवितयों की परम्परा मानने पर 
भी बीजांकुर प्रवाह में कनुगत मृत्तिका की तरह ज्ञान जोर शेय फी परम्परा में अनुगत रूप से 
प्रतीत होने बाली किसी स्थायी वस्तु को अवश्य स्वीकार करना होगा। जिस प्रकार कि घद 





१. विवरण प्रभेस मसंग्रशट १।१॥ 


२२० 7 धह्वतवेदान्त 


और कपाल में परस्पर अन्वित-अनुगत मृत्तिका के अन्वय से कार्य-कारण भाव की उपपत्ति 
होती है, उसी प्रकार परस्पर अन्वित बीजांकुर में अन्चयी-अनुगत तदारम्भक कारण द्रव्य के 
अन्वय से कार्य-कारण भाव की उपपत्ति होती है और वीजांकुर परम्परा में जिस वीज से जो 
कुर उत्पन्त हुआ है उसी अंकुर से अपने कारण स्वरूप बीज की उत्पत्ति नहीं होती है, किन्तु 
दूसरे बीज की उत्पत्ति होती है और यह बीज भी पुनः दूसरे अंकुर को उत्पन्न करता है, अपने 
कारण भूत अंकुर को नहीं। इस प्रकार एकत्र वीजांकुर में कार्य-ऋरण का ग्रहण हो जाने पर 
उस गुहीत कार्य-कारण भाव को लेकर अदृप्ट वीजांकुर परम्परा में भी कार्य-कारण भाव का 
ग्रहण हो जाता है। अतः वीजांकुर परम्परा में अनवस्था तथा अन्योन्याश्रय दोप नहीं भाता | 
अत: सदुहूप अधिप्ठान को स्वीकार करना आवश्यक ही है । वेदान्ती का कथन है कि अनुगत 
स्थायी कारण न मानकर अद॒प्ट की कल्पना करने में अन्य परम्परा के प्रसंग की आपत्ति अवश्य 
था सकती है । 
आप्स वाक्य स्वरूप बाध निरवधिक है, बून्यवादी के इस तके का निराकरण करते हुए 
वेदान्ती का कथन है कि सर्प नहीं है” इस आप्त वाक्य स्वरूप बाध का भी किन्तु रज्जु है 
यहां तक तात्पय॑ होने से आप्त वाक्य रूप बाब भी सावधिक है। 'सप्प नहीं है' यहू खुतने पर 
तो क्या है ?' ऐमी अपेक्षा का नित्य उदय होने से पुरोवर्ती वस्तु-मात्र अवधि विद्यमान ही है। 
इसके अनिरिवत यहां कुछ भी नहीं है, व्यर्थ ही तुम डर रहे हो, इस प्रकार बाध में भी यहां" 
पद से उपस्थित पुरोबर्ती देश ही अवधिल्पेण विद्यमान है। अतः शून्यवादी का उक्त तक 
निरर्थक है । 
जिन मारा रचित हस्त्यादि स्थलों में पूर्वपक्षी निरविष्ठान भ्रम की शंका करता है, 
वहां वेदान्ती का मत है कि उन स्थलों में भी भ्रम या वाध का साधक साक्षि-चैतन्य ही अधिप्ठान 
है एवं अवधि है। पूर्व पक्षी का यह तक॑ उचित नहीं होगा कि भ्रम विपय के बाधित होने से 
अम का बाघ और अ्रम के बाधित होने से उस बाधित श्रम का अवभास कराने वाले साक्षि- 
चैतन्य का भी बाघ हो जाता है। पूर्वपक्षी के उक्त तर्क का मनिरास करते हुए वेदान्ती का 
कहना है कि सान्लि चैतन्य का बाघ नहीं किया जा सकता, क्योंकि साक्षि-चैतन्य के बाष का 
कोई साधक नहीं है । साक्षि-चंतन्य के अतिरिक्त सव कुछ जड रूप ही है । यदि पूर्वपक्षी शून्य 
की ही अभमिप्ठान मानने लगे तो यह अनुचित है, क्योंकि अध्यस्यमान रजतादि में शून्य 
बनुर्म्यमान नहीं है। इसके विपरीत सदरूप अधिप्ठान 'सदिद रजतम्‌' (यह रजत सद्‌ है) 
इस अवुनत्र बल से सबत्र क्षत्त्रवी है। यदि धृन्‍्य को अन्वयी मान लिया जाए तो भ्रम दशा में 
घून्य रजत है इस प्रकार की प्रत्ीति होती चाहिए, 'यह रजत है! ऐसी प्रतीति नहीं । यदि 
पूर्वपक्षी कहे कि 'डदम! (यह) इस प्रतीति का विपय होने वाला घुन्‍्य है, तो ऐसा स्वीकार 
करने पद तो कैबल शून्य एवं सद्‌ ब्रह्म में नाम मात्र का ही बन्‍्तर सक्रे अतिरिक्त झूर 
को अवधि भी नहीं कहा जा सकता, स्थोंकि सर्ववाध के अनन्तर झन्य की प्रतीति नहीं होती । 
यदि बाच के अनन्तर भी घून्‍्य की प्रतोति मानी जाएगी तब तो बून्य चैतन्य का हीं रूप 


फहनाएना 


उक्त विवेचन के आधार पर घून्यवादी के 
दिनये आधार पर 


उन समस्त तकों का निराकरण हो जाता हैं 
ने अविष्डान के वैव्यथ्यं को सिद्ध करना चाहता था । 


कारण भाव की उपपत्ति होती है और वीजांकुर परम्परा में जिस बीज से जा 
अंकुर उत्पन्त हुआ है उत्ती अंडर ते अपने कारण स्वलय बीज की उत्तत्ति नहीं होती है, क्न्न्ति 
दूसरे ब्रीन की उलसि होती है और यद्द वीज भी पुनः दूसरे अंकुर को उत्पन्त करता हूँ, अप 
कारण भूत अंदर को नहीं । इस प्रकार एकत्र वीजांकुर में कार्य-कारण का ग्रहण हो जाते पर 
उस बृद्वीत कार्य-कारण नाव को लेकर अदुप्द वीजांकुर परम्पदा में नी कार्य-करारण भाव की 
ब्रह्मग हो जाता है। अतः वीजांकुर परुण॒८थरा में अतवत्था तथा अस्योन्याश्त दोप नहीं आता । 
अतः सदृहूप अधिप्दात को स्वीकार कतना आवेदयक ही है। वेदान्ती का कथत है कि अनुगत 
स्थायी कारण ने मानकर बअदृस्ठ की कल्पना करने में अन्य परम्परा के अ्रस्तंय की वापत्ति बइ्य 
आ सकती है 

आप्तवाक्य स्वत्प बाब निरवधिक है, बुन्यवादी के इस तक के निराकरण करत हुए 
ब्रेदान्ती का कवत है कि सर्प नहीं है! इस आप्त वाक्य स्वृद्धप बाब का भी किन्तु रुज्जु है 
बह़ां तक तात्पव होने से आप्त वाक्य रूप बाब भी सावधिक है। 'सर्प नहीं है वह सुनने पर 
तो क्या है 7! ऐसी अपेक्षा का तित्व उदय होने से पूरीवर्ती वत्तु-मात्र अवधि विद्यमान ही है । 
इसके अतिदिवत यहां कुछ नी नहीं है, व्यय ही तुम इर रहे हो, इस प्रकार वाब में भी यहां 
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पद से उपस्थित पुरीबर्ती देश दी अवधिह्पेण विद्यमान है। अतः घुन्यवादी का उतेत तक 
निरनंक है । 
विन माया रखित हस्त्यादि स्थलों में पुर्व॑कक्षी तिरविष्ठान श्रम की शंका करता हैं, 
बह्ां वेदाली का भत है कि उन स्थलों में भी श्रम या बाब का सावक सा झ्षि-चैतन्य ही अधिप्टान 
है एवं धवधि है। पूर्वपक्षी का बह तक उचित नहीं होगा कि भ्रम विपय के वराधित होते से 
अम का बाघ और अम के वाबित होने से उस बावित ञ्रम का अवभास कराने वाले साक्षि- 
अवस्थ का भी बाब हो जाता है। पूर्त॑पक्षी के उक्त तके का निरास करते हुए वेदास्ती का 
कहना हे कि साल्िि चेतत्य का वाव नहीं क्रिया जा सकता, क्योंकि साक्षि-चेतन्य के वाध के 
छोई सावक नहीं दे । साक्षि-तन्य के अतिरिक्त सब कुछ जड रूप ही है। बदि पुर्वपली शून्य 
को ही अधिस्ठान मानने लगे तो यह अनुचित है, क्योंकि अध्यत्यवान रजतादि में धूरप 
अनुग्म्पमान नहीं हैं। इसके विपरीत सदद्प अधिप्ठान सदिद रजनम (यह रजत सद है) 
टुस क्षतु भव बल से सर्वत्र अच्तयी है। बदि सृन्य को अन्चयी मान लिया जाए तो अमर देशी में 
शल्य रजत है इस प्रकार की प्रतीति होनी चाहिए, यह रजत है' ऐसी प्रतीति नहीं । यदि 
दबा (बढ़) इस प्रमीनि का बिपय होते बाला ही भून्ध है, तो ऐसा स्वीकार 
शुन्व सब सद ब्रह्म में नाम सात्र का ही अत्तर रहा । इसके अतिरिका शून्य 
ना सकता ला, क्योकि स्वबाब के अन्तर बूल्य की प्रतीधि नहीं होता । 


त्यवादा के उन समस्ल लक का निराकरण हो जाता हूं 
आधिः्दन के वब्बश्य की सिद्ध करता चाहता था । 
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यह ज्ञान स्मृति और अनुभव से भिन्‍न है। उक्त ज्ञान को घृन्यवादी बौद्ध अध्यास छुपी ज्ञान 
मानता है। शून्यवादी का दृष्टिकोण है कि 'यह रजत है', इस ज्ञान में अध्यास के द्वारा 
भसत्‌ रजत का भान होता है ।* 


अस्यातिवादी मीमांसक का मत 


अख्यातिवादी के मत का आशय है कि जिस (शुक्‍्ति में) जिस (रजत) का अध्यास 
है, उसका भेद न समभने से होने वाला भ्रम ही अध्यास कहलाता है।* 

उपर्युक्त सभी मतों में इस अंश में ऐकमत्य है कि अन्य वस्तु में अन्य वस्तु के धर्म 
की प्रतीति को अध्यास कहते हैं। इस अंश में अद्वंत वेदान्त और उपर्युक्त मतों में भी साम्य 
अवलोकनीय है । 


अद्ेत वेदान्त में अध्यास का स्वरूप 


शंकराचार्य ने अध्यास की परिभाषा 'अध्यासो नाम अतस्मिस्तद्वुद्धि कह कर दी है । 
इस परिभाषा के अनुसार किसी वस्तु में तद्भिन्‍न वस्तु का आरोप करना ही अध्यास है। शुवित 
में रजत, रज्जु में सप और आत्मा में जगत का अनुभव अध्यास का ही रूप है। अध्यास ही 
कत्‌ त्व एवं भोवतृत्व का प्रवर्तक एवं लोकप्रत्यक्ष का विषय है। यह अनादि, अनन्त, नैसगिक 
एवं मिथ्या है।* 
भद्वेत वेदान्त के इस सिद्धान्त के सम्बन्ध में कि आत्मा में अनात्म विपय का अध्यास 
होता है, इस शंका का होता स्वाभाविक है कि जो आत्मा विपय नहीं है उसमें विषय और 
विपय के धर्म का अध्यास किस प्रकार सम्भव हो सकता है, क्‍योंकि किसी पुरोवर्ती विषय के 
ऊपर ही तदितर विपय या उसके धर्मों का आरोप अव्यास कहलाता है। उक्त शंका का उतर 
थद्वेत दंत के सम्राद शंकराचार्य ने बड़ी कुशलता के साथ दिया है। शंकराचार्य का कथन है 
कि प्रथम तो आत्मा अत्यन्त अविपय ही नहीं है, वर्योंकि जब हम यह अनुभव करते हैं कि में 
सोता हूं, में जागता हूं, आदि तो उस समय उबत प्रकार के विभिन्‍न ज्ञानों का विषय आत्मा 
दी होता है। अतः आत्मा की विपयता का सर्वकालिक निपेध नहीं किया जा सकता। इसके 
अतिरिक्त दंकाराचार्य का कथन है कि इस प्रकार का भी कोई नियम नहीं हैं जिस के अनुसार 
पुरोवर्ती विषय में ही दूसरे विपय का अध्यास हो। उदाहरण के लिए, अज्ञानी पुरुष अप्रत्यक्ष 
आकाश में भी तलमलिनता आदि अध्यास का अनुभव करता है ।* बतः यह कहना तक-संगत 
नहीं है कि आत्मा में अनात्म विपय का अध्यास नहीं हो सकता । 
अव्यास के सम्बन्ध में पुवंपक्षी एक शंका करते हुए कहता है कि यदि अध्याक्त--रजत 
का अधिप्ठान चेतन है तो चेतन निप्ठ रणत का 'इदं रणतम्‌' यह रजत है इत्याकारफ पुरोचर्ती 
अध्यास किस प्रकार सम्भव है। वेदान्त परिभाषाकार ने उप्त शंका का बड़ा समीचीन उत्तर 
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और वह आत्मचंतन्य में ही अध्यस्त है । 

ऊपर किए गए विवेचन के अनुसार 'मैं हूं और मैं नहीं हूं! इस प्रकार आत्मा और 
अतात्मा का व्यवहार अहंकार रूप उपाधि के कारण है। एक ही चैतन्य केसवे व्यापक होने के 
कारण उसका 'भीतर' एवं बाह्य जगत में रहता उपपन्न है। जतः जागरण काल में पारमा- 
थिक रूप से माने गए घटपटादि सकल व्यवहार जब सर्वगत चैतन्यूरूप अधिष्ठान में अध्यस्त 
हैं तो स्वप्न भी उस आत्मचैतन्य में अध्यस्त है, यह कहने की अपेक्षा ही नहीं है । 

जैसा कि अधिष्ठान सम्बन्धी विवेचन के आरम्भ में ही कहा गया है, अभिष्ठानवाद॑ 
का प्रतिषाद्य मायिक जगत्‌ की कार्यता सिद्ध करना है। सायिक जगत्‌ की सिद्धि में जो स्थान 
अधिष्ठान का है, वही अध्यास का भी है। अतः इस स्थल पर अध्यास सिद्धात्त का विवेचन 
अत्यन्त उपयोगी समझ कर किया जा रहा है। - 


अध्यासतवाद और अद्वेत दर्शन 


अद्वेत दर्शन में वैज्ञानिक अध्ययन्त की दृष्टि से अध्यासवाद का महत्त्व भी अधिष्ठान- 
बाद से केथमपि कम नहीं है। अधिष्ठानवाद के द्वारा यदि जगत्‌कारणवाद का स्पष्टीकरण 
किया गया है तो अध्यासवाद के द्वारा काये रूप जगत्‌ की सत्ता का समालोचन निष्पस्त हुआ 
है। दोनों सिद्धान्त एक दूसरे के पूरक हैं। वेदान्त विरोधी आचार्यों के अध्यास के सम्बन्ध में 
भिन्‍्त-भिन्‍न मत हैं । यहां पहिले इस मतों का लिरूपण किया जाएगा। इसकेप इचात्‌ वेदान्तिक 
दृष्टि से अध्यास का विवेचन अभीष्ठ होगा । 


अन्यथाख्यातिवादी नैयायिक का अध्याससम्बन्धी मत 


अत्यथाल्यातिवादी नैयायिक का विचार है कि अन्य में (शुक्ति आदि में) अन्य 
वस्तु (देशान्तरवर्ती रजत आदि) के घ॒र्मं का अध्यास होता है। इस प्रकार अन्यथारुपातिवादी 
का मत है कि देश्ान्तगंत और कालान्‍्तंगत रजत का ग्रहण दोपयुक्त इख्द्रिय द्वारा ज्ञान 
लक्षणा प्रत्यासत्ति से होता है । 


भआत्मस्यातिवादी क्षणिकविज्ञानवादी बौद्ध का मत 


हे अध्यास के सम्बन्ध में आत्मख्यातिवादी बोद्ध का मत है कि अन्य वस्तु (वाह्य 
शुवित आदि) में अन्य वस्तु (बुद्धि रूपी आत्मा) के धर्म रजत आदि का अध्यास होता है । 
हाई उद्दा मे, इस्र प्रकार कह सकते हैं कि आात्मव्यातिवादी की दुष्टि से आत्तर रजत का ही 
वाद्य पदाय के समान अवभास होता है। आत्मस्यातिवादी वौद्ध के मतानुसार बुद्धि (विज्ञान) 
के अतिरिक्त किसी दूसरे पदार्थ की सत्ता नहीं स्वीकार की गई है। अतः आत्मख्यातिवादी 
बौद्ध के मत में रजतादि का अव्यास बुद्धि रूप ही है। ज्ञाता, ज्ञेय ओर ज्ञान का भेद भी इस 
मत में भ्रम हो माना गया है ।* 


शून्यवादी बोद्ध का मत 
अनत्‌ स्यातिवाद के समर्थक शूस्यवादों का मत है कि 'इंदं रजतम्‌' (यह रमत है) 
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यह ज्ञान स्मृति और बनुभव से भिन्‍न है। उक्त ज्ञान को शून्यवादी बीद्ध अध्यास रूपी ज्ञान 
मानता है। शून्यवादी का दृष्टिकोण हे कि यह रजत है”, इस ज्ञान में अव्यास के द्वारा 
असत्‌ रजत का भान होता है ।* 


अख्यातिवादी मीमांसक का मत 


बस्यातिवादी के मत का आशय है कि जिस (शुवित में) जिस (रजत) का अध्यास 
है, उसका भेद न समभने से होते वाला श्रम ही अव्यास कहलाता है ।' 

उपर्युक्त सभी मतों में इस अंश में ऐकमत्य है कि अन्य वस्तु में अन्य वस्तु के धर्म 
की प्रतीति को अव्यास कहते हैं। इस अंश में अद्वेत वेदान्त और उपर्युक्त मतों में भी साम्य 
अवलोकनीय है । 


बद्वैत वेदान्त में अध्यास का स्वरूप 


शंकराचार्य ने अव्यास की परिभाषा 'अव्यासों नाम अतस्मिस्तद्वुद्धि:! कह कर दी हैं । 
इस परिभाषा के अनुसार किसी वस्तु में तदुभित्न वस्तु का आरोप करना ही अव्यास है। शुवित 
में रजत, रज्जु में सर्प और आत्मा में जगत का अनुभव अव्यास का ही रूप है। अध्यास ही 
कृत त्व एवं भोक्तत्व का प्रवर्तंक एवं लोकप्रत्यक्ष का विपय है । यह अनादि, अनन्त, नेंसगिक 
एवं मिथ्या है ।रे 
बढत वेदान्त के इस सिद्धान्त के सम्बन्ध में कि आत्मा में अनात्म विपय का अध्यास 
होता है, इस दंका का होना स्वाभाविक है कि जो आत्मा विपय नहीं है उसमें विषय और 
विपय के धर्मं का अच्यास किस प्रकार सम्भव हो सकता है, क्योंकि किसी पुरोवर्ती विपब के 
रही तदितर विपय या उसके धर्मों का आरोप अध्यास कहलाता है। उक्त शंका का उत्तर 
थद्वेत दर्शन के सम्राद शंकराचार्य ने बड़ी कुशलता के साथ दिया है। शंकराचाय का कथन हू 
कि प्रथम तो आत्मा अत्यन्त अविपय ही नहीं है, क्योंकि जब हम यह अनुभव करते हैं कि 
सोता हूं, मैं जागता हूं, आदि तो उस समय उक्त प्रकार के विभिन्‍न न्ञानों का विपय आत्मा 
ही होता है । क्तः आत्मा की विपयता का सर्वकालिक निषेव नहीं किया जा सकता। ईसेक 
अतिरिक्त शंका राचार्य का कथन है कि इस प्रकार का भी कोई नियम नहीं है जिस के अनुसार 
पुरोवर्ती विपय में ही दूसरे विपय का अध्यास हो। उदाहरण के लिए, अज्ञानी पुरुष अप्रत्यक्ष 
थाकाश में भी ततमलिनता आदि अध्यास का अनुभव करता है ।* अतः यह कहना तक-सतत 
नहीं है कि आत्मा में अनात्म विषय का अध्यास नहीं हो सकता । 
अध्यास के सम्बन्ध में पूरव॑पक्षी एक शंका करते हुए कहता है कि यदि अध्यास--रमत 
का अधिप्ठान चेतन है तो चेतन निप्ठ रजत का 'इदं रजतम्‌' यह रजत हे इत्याकारक उुर्वता 
अध्यास किस प्रकार सम्भव है। वेदान्त परिनापाकार ने उक्त बंका का बड़ा सीवान उत्त दर 
एन ततम++तहव..___ततत 
* रलप्रभा की टिप्पणी, ब्र० सू०, शा० भा० उपोद्धात (क्षीकृष्ण पन्‍्त सम्बादित ) । 
ब्र० मू ०, शा० भा० उपोद्घात । 
एवमना दिरनन्तोन॑सगिको5ष्यासः मिथ्या प्रत्यवरूप कत्‌ त्व नाकतु त्यप्रयते 8: सं लाइ- 
प्रत्यक्ष: (द्र० सू० शा० भा० उपोद्षात) । 
४. भ्र० सू ०, शा०भा० उपोद्घात । 
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दिखाई पड़ता है इसके विपरीत जिवर प्रतिकलता दीखती है वहां पुरुष भी प्रवृत्त नहीं होते । 
जैसे कि पशु यद्दि किसी पुरुष को मारने के लिए लाठी उठाए जाते हुए देखता है तो पिव्से की 
आशंका से भागने लगता हैं और यदि उसके सामने कोई पुरुष हरित तृण लिए हुए बाता 
दिखाई णड़ता है तो उसके सम्मुख प्रवृत्त हो जाता है। यही वात पुरुषों के सम्बन्ध में नी है 
ब्युत्सन्नचित्त पुरुष भी यदि किसी को खड़ग लिए एवं चिल्लाते हुए देखते हैं तो उससे दूर हट 
जाते हैं बौर इससे विपरीत पुरुषों को देखकर उनकी ओर प्रवृत्त दोते हैं। पश्ुओं एवं पुरुषों के 
उपय्‌चत प्रवृत्ति-निवृत्ति रूप व्यवहार का कारण अव्यास है। इस प्रकार उपर्युक्त उदाहरण से 
यह पूर्णतवा सिद्ध हो जाता है कि पुरुषों के समस्त प्रमाण-प्रमेय व्यवहार अव्यास के कार्य हैं। 

जैसा कि, ऊपर कहा जा चुका है, समस्त शास्त्रीय व्यवहारों का मूल भी अब्यास ही 
है। भतः आत्मबोब के पूर्व में प्रवर्तमान झास्त्र अविद्यावान पुरुष का ही आश्रय लेता है। 
उदाहरण के लिए, ब्राह्मण को यज्ञ करता चाहिए! आदि द्ास्त्र व्यवहार बात्मा में, वर्ण, वाश्न म, 
वय, बादि का बध्यास करके ही प्रवृत्त होते हैं। इस प्रकार समस्त प्रमाण-प्रमेय एवं दास्त्रीय 
व्यवहारों का मूल अध्यास ही है। जब अध्यास की निवृत्ति हो जाती है तो केवल अधिप्ठान 
तत्व--एक ब्रह्म ही की सत्ता वर्तमान रहती है। 


अद्वेत वेदान्त में ईद्वरोपासना की संगति और उसका महत्त्व 


चतुर्थ अध्याय के अन्तर्गत निर्गुण एवं सगृण ब्रह्म का समन्वय करते समय यह कहा जा 
चुका है कि सगुण बहा की उपासना के द्वारा भी मनुप्य निर्गुण ब्रह्म का साक्षात्कार करने में 
समर्थ है । अतः उत्ासता संगुण ब्रह्म की दृष्टि से ही संगत है, निर्गुण ब्रह्म की दृष्टि से नहीं। 
परन्तु यह सगृणोपासना अविद्या का ही रूप है । अव्यास का विवेचन करते हुए, अभी यह कहा 
जाचुका है कि श्ास्त्रनिदिष्ट यज्ञादि कृत्यों का आधार अध्यास ही है। यद्यपि ईदवर की उपा- 
सना वेदान्तिक दृष्टि से अविद्या का ही रूप है, परन्तु अविद्या के हारा ही मनुप्य मरणत्व को 
पारकरके अमरत्व लाभ कर सकता है।* इसलिए अविद्या रूप उपासना भी नि्विशेष ब्रह्म की 
उपलब्धि कराने वाली विद्या की साधिका है । यहां यह उल्लेखनीय है कि उपासना विधि की 
उपादेयता मन्दबुद्धि साधकों के लिए ही है, उच्चसावकों के लिए नहीं । 


ब्रह्मलोक प्राप्त करने वाले सगुणोपासकों की मुक्ति 

उपासना का फल चित्त की एकाग्रता है। सगुण ब्रह्म की उपासना चित्त की एका- 
ग्रता के द्वारा निविशेष ब्रह्म के साक्षात्कार में हेतु है, इस कथन का समर्थन करते हुए कल्पतरू- 
कार अमलानन्द ने कहा है कि निविशेष परत्रद्म के साक्षात्कार करने में जो अल्पवुद्धि वाले लोग 
असम हैं, उन पर दया करते हुए ही आाचार्यों ने सगुण ब्रह्म का निरूपण किया है। सगुण बह्म 
के परिशीलन के द्वारा जब उपासकों का मन बी भूत होता है तो वे सगृण प्रह्म का ही, कल्पित 
उपाधिसीे बिनिर्मुनत निमण ब्रह्म के रूप में साक्षात्कार करते हैं । 

उपयुक्त दृष्टि से उपासना ब्रद्मसाक्षातूकार का साक्षातद्वारण न होकर परम्परया कारण 
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१. अवास्तरनेदेनोपादानविधिरपि, मन्दासुकश्पावेमययादसत्येन--रामाहयासार्य : येदारत्त 
गतैमुदी, पू० २४८१ (मद्रास संस्करण १६५४)। 


२२४ ० अद्वेतवेदान्त 


देते हुए कहा है कि जिस प्रकार न्याय दशेन में आत्मनिष्ठ सुखादिकों का, ज्ञान शरीर के 
सुखादिकों की अधिकरणता का अवच्छेदक होने से उपलब्ध होता है उसी प्रकार चैतन्य मात्र के 
सत्य रजत का अधिष्ठान न होने पर भी इदमवच्छिस्त चैतन्य के उसका (रजत का ) अधिष्ठान 
होने से एवं 'इदम्‌' को उस रजत का अवच्छेदक होने से अध्यस्त रजत का पुरोदेशवर्ती संसगेज्ञान 
सम्भव है। वेदान्त परिभाषाकार ने इस विषय को और अधिक स्पष्ट करते हुए कहा है कि 
विपय चैतन्य (इदमवच्छित्त) के अन्तः:करणउपहित साक्षि-चैतन्य के साथ अभिन्‍न होने से 
पुरोवरतिविपयर्चतन्य में भी अध्यस्त रजतादि वस्तुतः साक्षी में ही अध्यस्त हैं । 


अध्यास के विभिन्‍न रूप 


अबष्यास के ही कारण जीव, पुत्र-स्त्री आदि की पूर्णता एवं अपुर्णता के होने पर (मैं ही 
पूर्ण और अपूर्ण हूं) इस प्रकार अनुभव करके वाह्म पदार्थों के धर्मों का अपने में अध्यास करता 
है। इसी प्रकार "मैं स्थूल हूं, मैं कृश हूं, मैं गौरवर्ण वाला हूं! इत्यादि अनुभव करके आत्मा में 
देह के धर्मो का अध्यास देखा जाता है। इन्द्रियवर्मों के भध्यास के द्वारा जीव 'मैं मुक हूं, मैं 
अन्धा हूं,' ऐसा अनुभव करता है।* इसी प्रकार काम, संकल्प, संशय और निश्चय आदि भन्तः- 
करण के धर्मो का आत्मा में अब्यास देखा जाता है। इसके अतिरिवत 'मैं' इस ज्ञान के उत्पादक 
अन्तः करण का, अच्तःकरण की समस्त वृत्तियों के साक्षी प्रत्यगात्मा में अध्यास होता है और 
इसके विपरीत उस सर्वसाक्षी प्रत्यगात्मा का अन्तःकरण आदि में अध्यास होता है। 


अध्यास का महत्त्व + 


यज्पि अध्यास परमार्थ सत्‌ होने के कारण भिथ्या है, परन्तु मिथ्या होते हुए रा 
संसार के समस्त लौकिक एवं बैदिक व्यवहारों का हेतु है । अध्यास के ही कारण विधि-निपेध- 
बोधक एवं मोक्षपरक शास्त्र प्रवृत्त हुए हैं। इस प्रकार अद्वत दर्शन में अध्यास की मह॒ती उप« 
योगिता स्वीकार की गई है । शंकराचार्य ने इस विपय में स्पप्ट रूप से कहा है कि जिस देह में 
आत्मभाव अध्यस्त नहीं है उस शरीर से कोई व्यापार नहीं किया जा सकता। इस अध्यास के 
अभाव में असंग आत्मा, प्रमाता नहीं वन सकता एवं आत्मा के प्रमातृत्व के अभाव में प्रमाण की 
प्रवृत्ति भी नहीं हो सकती ।* इस प्रकार यह निष्कप निकलता है कि प्रत्यक्ष आदि प्रमाण और 
शास्त्रों का अनुभवकर्ता अव्यासदृष्टि वाला पुरुष ही है। इसके अतिरिक्त पशु आदि के व्यवहार 
और शरीर, इन्द्रियादि अनात्मा से आत्मा भिन्‍न है, इस प्रकार का परोक्षज्ञान करने वाले विवे- 
कियों के व्यवहार में कोई भेद नहीं मिलता । इस से भी यही सिद्ध होता है कि प्रमाण एवं शास्त्र 
व्यवस्था के आथय अविद्वान ही हैँ, वरोंकि उक्त प्रकार के विवेकी पुरयों को आत्मा और 
अनात्मा के भेद का परोक्ष जान होता है परन्तु प्रत्यक्ष व प्रवहार में उनके और पशुओं के व्यव- 
द्वार में कोई अन्तर नहीं होता।* उद्दाहरण के लिए, जिस प्रकार किसी पु को यदि प्रतिकूल 
शब्द गुनाई पड़ता है तो बढ़ दूर हट जाता है और यदि अनुकूल शब्द सुनाई पड़ता है तो उस 
ओर धवृत्त होना है, उसी प्रकार पुरुष भी उधर ही प्रवृत्त होते हैँ, जिधर अनुकूल व्यवहार 
हाा+ल्‍-++-- 


द्र० मू०, शा० भा० उपोदधास । 





जम 
२. ब्ण्सुू6, शा० भा० उपोदघास | 
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स्गप्रभा, नत्र ० सू०, 
द् 


शा० भा० उपोदात । 


२र८ ० भद्देतवेदान्त 


सिद्धि कदापि सम्भव नहीं है ।* परमहंसोपनिपद्‌ में दो यहां तक कहा है कि संन्यास आश्रम को 
धारण करने वाला पुरुष यदि ज्ञान प्राप्त नहीं करता तो अज्ञानवश महारौरव आदि घोर नरकों 
को प्राप्त करता है ।* अतः: संन्यासग्रहण परमात्मसाक्षात्कार का अनिवार्य कारण नहीं है। 

संन्यास ग्रहण की योग्यता के सम्बन्ध में भी विद्वानों के एकाधिक मत मिलते हैं । स्मृत्ति 
वाक्य के आधार पर कुछ विद्वानों का मत तो यह है कि द्ञाह्मण, क्षत्रिय एवं वैश्य, इन तीनों 
वर्णों के लिए ही ब्रह्मचर्यादि चारों आश्रमों की व्यवस्था है।'* सुरेश्वराचार्य भी ह्विजमात्र को 
संन्यास एवं श्रवणादि का अधिकारी वतलाते हैं ।* परन्तु एक अन्य सम्मानित मत के अनुसार 
ब्राह्मण मात्र को ही संन्यास ग्रहण करने का अधिकार है ।* बाज के श्ांकर सम्प्रदाय के अनु- 
यायी संत्यासतियों द्वारा उक्त मत को ही महत्त्व दिया गया है। ब्राह्मण को ही संन्यास का 
अधिकार स्वीकार करने वाले विद्वानों का कथन है कि यद्यपि स्मृति में तीनों वर्णो के संन्यास 
की चर्चा है, परन्तु विरोधाधिकरणन्याय से उसी स्मृति के अर्थ का परिग्रहण करना चाहिए 
जो श्रूति से विरुद्ध नहीं है।* अतः श्रुति में कहीं भी ब्राह्मणेतर के लिए संन्यास की व्यवस्था न 
होने के कारण, वर्मत्रय के लिए संन्यास की व्यवस्था सिद्ध करने वाला स्मृति वाक्य श्रुति 
विरुद्ध होने के कारण अमान्य समझा जाएगा । 


वेदान्त दर्शन में मुक्ति का स्वरूप 


चेदान्त दर्शन के सर्वोच्च प्रतिपाद्य मोक्ष का विवेचन उपनिपद से ही पूर्णतया 
मिलना आरम्भ हो जाता हम द्वितीय अव्याय के अन्तर्गंत देख चुके हैं। यह बात दूसरी 
है कि प्राचीन उपनिषदों में जीवन्मुक्ति एवं विदेह मुक्ति आदि विययों का पूर्ण एवं स्पप्ट विवे- 
चन नहीं मिलता। उपनिपत्कालिक मुक्तिसम्बन्धी सिद्धान्त का पूर्ण विकास हमें झ्लांकर 
वैदान्त के अन्तर्गत उपलब्ध होता है। आगे चलकर श्वंकराचार्यपरवर्ती सर्वज्ञात्ममुनि आदि 
आचार्यो ने मुक्ति के सम्बन्ध में भिन्‍न-भिन्‍्न दृष्टियों से विचार किया था। इस स्थल पर 


शकराचाय और उनके परवर्ती आाचार्यों द्वारा प्रतिपादित दर्षत के आधार पर मुत्ित सम्बन्धी 
सिद्धान्त का विवेचन किया जाएगा। 


मुवित की परिभाषा और उसका स्वरू 


मुवित गच्द की निः्षत्ति मुच्‌ (मोचनाथंक) घातु से वित्तन प्रत्यय होने पर निष्पत्न 








होती है, जिश्चका अर्थ छुटकारा पाना होता है। उपर्यवत व्युत्त्ति के आधार पर आत्मबोध 
होने पर अध्यासजन्य मिथ्या वन्धन से छुटकारा पाने का नाम मक्ित है। वस्युतः आत्मा सदा 
१. नच संन्‍्पसनादेवसिद्धि समधिगच्छति ।--गीता ३।४ । 
| गगध्डदण्टावतोयन सर्वायोन्नानर्वा: पंत: । 

सयाति नरक्ान घोरान महारोरवसंजकान 3--परमहंसोपनिपद, 'ईः विदयोत्तर घतों- 

पनियद प्‌० 2६९ (निर्घयसागर, बम्बई ? ६४८) ॥ 

३. ग्राह्माग: क्षाद्ियोवापवि वच्यावा प्रन्नद्धेज गहात । 
सयायासापबर्यानाममी चत्वार जा मा: ॥सि० ज्षे० सं०, द्वितीय परिच्छेद से उद्धत । 
४. चू० भा० वा० १० 3३५८-३७ प्रा ि 
ह र्ड दब २७७ स्ग्या फ्रापघर ;£7:755% व्रत के 
का नि हे व्थिंयत्यव सम्यासा बहु काशुत: ।--बदान्त सिद्धान्त सृक्तित मंजरी, ३॥१२। 
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एक दूसरे के विरोधी हैं। आनन्द बोधाचार्य के मतानुसार अविद्यानिवृत्ति की अनिर्वंचनीयता 
भी अस्वीकाये है। आचाये का विचार है कि अविद्यानिवृत्ति को अनिर्वेचनीय इसलिए नहीं 
कहा जा सकता कि सादि-अनिर्वंचनीय पदार्थों के प्रति अज्ञान के उपादान कारण होने से, 
अविद्यानिवृत्ति के अनिवंचनीय मानने से अविद्या निवृत्ति की फलभूत मुक्ति में भी अपने 
उपादानका रण--अविद्या की अनुवृत्ति प्रशक्त होगी और इस प्रकार मुक्ति की स्थिति अनिष्पत्त 
ही रह जाएगी | अतः आनन्दबोधाचार्य के मतानुसार अविद्यानिवृत्ति को सत्‌, असतू और 
अनिर्वेचनीय से विलक्षण किसी पंचम प्रकार का ही स्वीकार किया गया है ।' इष्टसिद्विकार 
विमुक्‍तात्मा ने भी अविद्यानिवृत्ति को किसी पंचम प्रकार का ही माना था। आनन्दबोधा- 
चाय के न्याय म्रकरन्द में अविद्यानिवृत्ति को अनिर्वाच्य भी कहा गया हैं ।) न्याय मकरन्द के 
टीकाकार चित्सुखाचार्य के अनुसार उक्त मत का लेखक आनन्द बोधाचार्य को ही सिद्ध किया 
गया है। परत्तु ऊपर हमने अविद्या चिवृत्ति के सम्बन्ध में सिद्धान्तलेशसंग्रहकार के अनुसार 
आनन्दबोधाचार्य के जिस मत का उल्लेख किया है उसके अनुसार अविद्यानिवृत्ति की अनि- 
वच्यता का निराकरण हुआ है। यदि विचार कर देखा जाए तो उपयुक्त दोनों मतों में कोई 
सेद्धान्तिक विरोध नहीं है । दोनों ही मत परमार्थ सत्य के समर्थक हैं। प्रकाशात्मा ने भी दोनों 
ही मतों का निरूपण एवं समर्थन किया था ।ऐ 

मेरे विचार से अविद्यानिवृत्ति को अनिवेचनीय मानना ही तक संगत होगा, क्योंकि 
जब भविद्या ही अनिरवेंचनीय है तो उसकी निवृत्ति भी अनिबंचनीय मानी जाएगी। यदि शंका 
हो कि मुकित में भी अविद्यानिवृत्ति की अनुवृति होगी तो उसकी उपादानभूता अविद्या की 
भी अनुव्‌ त्तिहोने से अनिर्मोक्ष की प्रसक्ति होगी, तो यह अनुचित्त है, कारण कि अज्ञाननिवृत्ति 
फी अनुवृत्ति में कोई प्रमाण नहीं है। क्योंकि जो पदार्थ उत्पन्न होते हैं उनमें उत्पत्ति माम का 
एक भावरूप विकार है, जो केवल एक ही क्षण में (उत्पत्त्यवच्छिन्तन काल) में ही रहता है। 
इसी प्रकार निवृत्ति (विनाश) भी पदार्थों का भावरूप धमं ही है, जो निवृत्त्यवन्छिन्न काल में 
ही रहता है। उत्पत्ति और निवृत्ति, आद्य और विनाश काल के अतिरिक्त यदि अन्य काल में 
रहती होतीं तो चिरकालोत्पस्न घट में और चिरविनष्ट घट में 'उत्पन्न होता है भौर नष्ट होता 
है' ऐसा व्यवहार हुआ होता | बतः अत्यन्त क्षणिक अविद्यानियृत्ति की भनुवृत्ति मोक्ष काल 
में कदापि नहीं सिद्ध की जा सकती अतः अविद्यानिवृत्ति की अनिर्वाच्यता उचित ही है । 

जहां तक अविद्यानिवृत्ति और आत्मबोध का प्रशइन है, अविद्या निवृत्ति होने पर 
आत्मबोध स्वत्तः हो जाता है । जिस प्रकार कि कोई व्यक्ति अपने गले में हार के रहते हुए भी 
त्रिस्मृति के कारण हार को यत्र-तत्र खोजता फिरता है, परन्तु विस्मृत्ति दूर होने पर उसे अपने 
गत्ते में ह्दी प्राप्त करता है, उसी प्रकार नित्यानन्दस्वरुप ब्रह्म जीव को नित्य प्राप्त होते हुए 
भी जीव के, अनादि अविद्या से आवूत्त होने के कारण अप्राप्त-सा प्रतीत होता है। जब श्रव- 
णादि के द्वारा अविद्या की निवृत्ति हो जाती है तो जीव को अपने आनन्दस्वरूप का बोध 
तत्नण हो जाना है । 
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मुक्त पुछप का व्यवहार 

मुक्त पुरुष के व्यवहार के सम्बन्ध में विचार करते हुए इस समस्या पर विचार करना 
प्रमावध्यक है कि मुक्त पुरुप का प्रपंचमय जगत्‌ के साथ किस प्रकार का सम्बन्ध होता है। 
इस समस्या का समाधान करते हुए शंकराचार्य ते कहा है कि मुक्त पुरुष के लिए यह प्रपंच रूप 
जगत्‌ उसी प्रकार नप्ट हो जाता है, जिस प्रकार कि अग्नि के द्वारा घृत का काठिन्य नप्ट हो 
जाता है।* बद्वि मुजित प्राप्त होने पर जगत्‌ का ही विनाश हो जाता तव तो एक व्यक्ति के 
मुक्त होने पर ही समस्त जगत्‌ का विनाश हो गया होता ।९ अतः मुक्ति प्राप्त होने पर समस्त 
भौतिक जगत्‌ का विनाश न होकर केवल जीत्र की जगदूबुद्धि का ही विनाञय होता है। बद्धा- 
वस्था में जो प्रपंचमय जगत जीव को सत्य रूप से भासित होता हैं, मुक्तावस्या में उसका 
प्रप॑च झान्त हो जाता है ।* प्रपंच ध्ान्त होने पर मुक्त जीव की इवंतबुद्धि का भी विनाश हो 
जाता है।* तत्ववोध की स्थिति में ब्रह्मज्ञानी पुरुष स्वयं ब्रह्मल्प ही हो जाता है--ब्रह्म हि- 
भवति य एवं चेद ४ 

मुक्त पुरुष एवं वद्ध पुरुष के व्यवहार में यही वन्तर है कि मुक्त पुरुष के लिए अविद्या 
की निवृ त्ति होने पर मिथ्याभिमान एवं पश्रमजन्य दुखादि की अनुभूति नहीं होती, क्योंकि 
दुश्तागनुभूति का कारण मिथ्य्रामिमान ही है। इसके विपरीत अविद्याजन्य मिथ्याभिमान के 
कारण ही वद्ध संसारी पुदप को दुखादि की अनुभूति होती है। मुक्ति सम्बन्धी सिद्धान्त के 
वियय में इस बंका का होना स्वाभाविक है कि जब परमेश्वर रूप रामादि को अनेक अवपरों 
पर अज्ञान एवं दुखादि का अनुभव करते हुए देखा जाता है तो साधारण मुक्त पृरुपों में भगाने 
एवं दुखादि की अनुभूति का पाया जाना आइचर्यजनक नहीं कहा जा सकता। उक्त डांका के 
सम्बन्ध में यह निवेद है कि ईम्वर रूप रामादि द्वारा किया गया अनज्ञान एवं दुखादि का 
अनु मव ईदवर का नट के समान अभिनय मात्र है। लोक मर्यादा के लिए ही ईदवर को इस 
बमिनव की आवश्यकता पड़ती है।* सुरेदबराचार्य ने मुक्त पुरुष के व्यवार के सम्बन्ध में 
विचार करते हुए कहा है कि जिस प्रकार निद्रामंग होने पर द्प्दा स्वम्नद्ष्द पदार्थोंकों पुनः 
नहीं देखता है, उसी प्रकार ज्ञानी सम्यक गान होने पर विश्व को नहीं देखता है ।" मानी के 
विदव को न देखते का यही वालय॑ है कि उस्ते सर्वत्र आनन्दस्वरूप ब्रह्म के अतिरिक्त किसी 
कन्प वस्तु की सत्ता नहीं दृष्टिगोचर होती । ऐसे मुक्त पुरुष का लोक में जद्वद व्यवद्ार 
देखा जाता है ।* श्रुति में मुवत पुदष को चल्षु रहते हुए नी अचल के समान और वर्ण होते हुए 
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१. ब्०्यू०, णा० भा०, ३१४ ॥। 

२. ब्र०्सु०, णा० भा०, रे।२।११। 

३. माण्डकयोपनियद्‌, शा० भना०, शहे। 
४, जातेदतें न विद्यते, मा० का० १॥१८॥ 
४. बुद्ददारण्यकोपनिपद्‌, ४।॥४॥२५॥। 

ू.. सिद्धान्तलेशसंग्रह, चतुर्त परिष्छेद । 


७, निम्रवादर्शितासर्थास्त परद्यति यथो स्थित5 । 
सम्पशजानोदयाद्ध्य सदा विदये थे पश्मति ॥--मानसोह्यास ३६ । 


मापूप्: करवलित बूथातू ले चाह्ननापूरदत:। 
जानस्थिहि मेघारी जप्यर्ली रे आधपरेित्‌ ।--ैग लिए मुण०्प० २५४५ में उडन। 


री 


२३२ ए् अहद्व तवेदान्त 


भी अकर्ण' के समान कहा गया है। मुक्त के अचक्षु एवं अकर्ण होने का यह तात्पय है कि मुक्त 
पुरुष तेन्न एवं कर्ण रहते हुए भी किसी विषय को कामना से नहीं देखता और न सुनता है । 
इसीलिए जगत्‌ के समस्त विपयों में ज्ञानी की अनासवित देखी जाती है | उपदेश साहख्री के 
अन्तगंत शंकराचार्य ने आत्मवेत्ता जीवन्मुक्त पुरुष के लक्षण बतलाते हुए कहा है कि जो जाग्रत्‌ 
अवस्था में भी सुपुप्त्यवस्था का अनुभव करते हुए द्वैत जग को नहीं देखता और यदि इस 
द्ेतात्मक जगत्‌ को देखता है तो उसे भद्वत रूप ही समझता है तथा कर्मों को करते हुए भी 
जो निष्क्रिय है, वही आत्मवेत्ता मुक्त पुरुष है ।* 


क्या मुक्त पुरुष का परलोकगमन सम्भव है ? 


मुक्त पुरुष के सम्बन्ध में इस शंका का होना स्वाभाविक है कि क्या मुक्त पुरुष देहत्याग 
के पश्चात्‌ किसी लोकान्तर की प्राप्ति करता है अथवा नहीं । अद्वैत वेदान्त के अनुसार जीव 
की ब्रह्मात्मता सिद्ध होने पर उसका लोकान्तरगमन कदापि सम्भव नहीं है। व तस्य प्राणाः 
उत्कामन्ते' (उस आत्मज्ञानी पुरुष के प्राण उत्क्रमण को नहीं प्राप्त होते) आदि श्रुति वावय भी 
उक्त सिद्धान्त के ही प्रतिपादक हैं । इस प्रकार आःत्मज्ञानी मुक्त पुरुष वर्तमान शरीर को त्याग 
कर लोकान्तर को प्राप्त नहीं होता, अपितु अपने प्रारब्ध कर्मों के क्षय पर्य॑न्त सुख-दुःख को 
भोगकर अन्त में विदेह कैबल्य को प्राप्त करता है ।* इस विपय का विवेचन अभी जीवन्मुवित 
एवं विदेहमुक्ति के तुलनात्मक समीक्षण के अवसर पर किया जाएगा । मुक्त पुरुष के लोकान्तर- 
गमन के सम्बन्ध में विचार करते हुए ब्रह्मसूत्र के अन्तर्गत कार्य बादरिरस्य गत्युपपत्ते: 
(ब्र० सू०, ४।३।७) सूत्र के अन्तर्गत वादरायण द्वारा उद्धृत आचाये वादरि के मत की पुष्टि 
करते हुए कहा गया है कि सगुण ब्रह्म में गन्‍्तव्यत्व की उपाधि होने के कारण उपासक ईश्वर 
की प्राप्ति कर सकता है, परन्तु इसके विपरीत परब्रह्म में गन्तृत्व, गन्तव्यत्व या गति की कल्तना 
नहीं हो सकती, क्योकि ब्रह्म स्व गत एवं गमन करने बालों का प्रत्यगात्मा है ।* ब्रह्म वेत्ता मुक्त 
पुरुष जब स्वयं ब्रह्म रूप हो जाता है और अद्वेत सत्य ब्रह्म के अतिरिक्त जब किसी अन्य पदार्थ 
की सत्ता ही नहीं देखी जाती तो फिर मुक्त के लोकान्तरगमन का प्रइन द्वी नहीं उपस्थित होता । 


जीवनूमुकिति और विदेहमुवित 

मूलतः, मुक्ति के अन्तर्गत भेद का निरूपण शांकर वेदान्त के प्रतिकूल है। शंकराचार्य 
ने मुवतावस्था को एक रूप ही माना है ।५ अतः ब्ांकर वेदान्त में मुवित सम्बन्धी जो भेद मिलते 
हैं, ये परिस्थिति के अनुसार किए गए भेद हैं। शांकर वेदान्त में मुवित के जीवन्मुवित कौर 
विदेह मुनित--ये दो भेद मिलते हैं । जीवन्मुक्त प्राणी के लिए अविद्या की निवृत्ति एवं ब्रह्म 








१. से चक्षुरचक्षुरिव साकर्णो अकर्णदव--चेदान्तसार ३ 


संपप्ल मं ५ से उद्धत्त । 
२. सुपुप्तवज्जाग्रतियों न पण्यति, द्वयं च पश्यस्नयि चाद्दयत्वत: | 

तमालपुबन्नत पि निष्फियमचय:, सआत्म बिन्‍नान्य इतीह निश्चय: ॥ ---उपदेशसाहसी 
3. बेदान्न परिभाषा, पृ र्च्श्रिदि ८। १०१३ 


४, ग्रठ सू०, शा 6 भा०, ४।३|७ । 


४... बढ़ी, ३३४५ । 


अद्वैतवाद का स्वरूप विवेचन एछ २३३ 


बोध होने पर कर्मादि का वन्धन समाप्त हो जाता है। परन्तु जिस प्रकार छोड़े हुए वाण की 
निवृत्ति, बेग का क्षय होने पर होती है, उसी प्रकार जिस कम का फल भ्रवृत्त हो चुका है, उसकी 
निवृत्ति शरीरपात होने पर ही होती है। इस प्रकार जब तक प्रारव्य कर्मों का भोग समाप्त 
नहीं हो जाता तथ तक मुक्त पुरुष को भी जीवन धारण करवा ही पड़ता है। शंकराचायं ने 
जीवन्मुक्ति की स्थिति को कुम्भकार के चक्र के दृष्टान्त से स्पष्ट करते हुए कहा कि जिस प्रकार 
एक बार चलाया हुआ कुम्मकार का चक्र तव तक नहीं रुकतता, जब तक कि उसका वेग समाप्त 
नहीं हो जाता, उसी प्रकार मुक्तपुरुष को भी प्रवृत फल वाले कर्मों के भोग के लिए जीवन घारण 
करना पड़ता है। यही जीवन्मुक्ति की स्थिति है। जत्र जीवन्युकत प्राणी का प्रारूव कर्मों का 
भोग समाप्त हो जाता है, तो उसका देह नष्ट हो जाता है और वह विदेहकंवल्य की उपलब्धि 
करता है। इस प्रकार जीवस्युवित में प्रारब्य कर्म का भोग समाप्त होने के कारण जीवन्मुक्त 
प्राणी को शरीर धारण करना पड़ता है और विदेह मुक्त में प्राणी कर्म भोग समाप्त करके शरीर 
वन्धन से सदा के लिए मुक्त हो जाता है, यही जीवन्मुक्ति और विदेह मुक्ति का प्रधान भेद है । 


मुक्तात्माओं द्वारा, शरीरपात होने पर पुतः शरीर घारण करने की समस्या पर 
विचार 


प्राचीन इतिहास में मुबत भात्माओं के शरीर धारण करने की अनेक कथाएं मिलती 

हैं। अपान्तरतमा नामक आचार्य ने विष्णु की आज्ञा से कलि और द्वापर की संधि में कृप्णहपा- 
यन रूप से जन्म ग्रहण किया था। इसके अतिरिक्त ब्रह्मा के मानसपुत्र वशिप्ठ ते भी निमि के 
शाप से पूर्व देह का त्याग करके ब्रह्मा के आदेश से मित्रावरण के रूप में जन्म ग्रहण किया था। 
इन दुष्टान्तों के अनुसार अपान्तरतमा आदि लोक मर्यादा के अर्थ वेदप्रवर्तत आदि अधिकार 
में नियुवत्त हुए ये । अतः उनकी स्थिति अधिकाराबीन है। जिस प्रकार 'भय तत उच्च उदेत्य 
वैबोदेता नास्तमेतकल एवं मध्ये स्थाता' (छा० उ० ३।१११) श्रुति वाक्य के अनुसार सूर्य 
सहम्रों युगों तक जगत्‌ का अधिकार चलाकर उसकी समाप्ति होने पर उदय ओर अस्त से 
रहित होने पर कैवल्य का अनुभव करता है, और जैसे ज्ाज भी ब्रह्मवेत्ता आरम्भभूति कर्मा के 
भोग के क्षीण होने पर कैवास्यानुभूति को प्राप्त करते हैँ, उत्ती प्रकार परमेश्वर हाय ततृ-तत्‌ 
अधिकारों में नियुक्त हुए भपान्तरतमा भादि कंवत्य के हेतु--सम्यक्‌ तत्त्वज्ञान के होने पर भी 
फर्मो के क्षीण न होने से, अधिकार पयंन्त शरीर धारण करते हैँ और कर्मों के 8 होने पर 
विदेह कीवल्य की प्राप्ति करते हैं ।' इस प्रकार ईश्वर रूप कौ प्राप्त अपान्तरतमा आदि को भी 


| ० ० न न रण कर: ता है 
जब तक कर्म क्षीण नहीं हो जाते, वव तक पुनः-पुनः शरीर घारण करना ही पड़ता है। 


२४२ एछ अद्वेंतवेदान्त 


'तत्त्वमसि' महावाक्य का विवेचन करने से पूर्व इस महावाक्य के पदों के अर्थ का विवे- 
चन करना उपयुक्त होगा। अतः यहां पहिले तत््वम्सि महावाक्‍्य के पदार्थ का निर्णय किया 
जाएगा। 


'तत्त्वमसि' के अन्तर्व॑र्ती पदों का अर्थ 


तत्त्वमसि' महावाक्‍य के अन्तर्गत पहिला पद तत्‌ है, जिसका वाच्यार्थ अज्ञान एवं कारण, 
युक्ष्म-स्थूल शरीर की सभष्टि, तदुपहित चैतन्य तथा एतदनुपहित चैतन्य (तुरीय चैतन्य )-- 
इन सबका तप्तलौहपिण्ड के समान एक रूप से अवभासित होना है। इसके अतिरिक्त तत्‌' 
शब्द का लक्ष्यार्थ--अज्ञानावच्छिन्न ईश्वरचैतन्य का आधार भूत जो अनुपहित चंतन्‍्य उसका 
भज्ञान एवं तदवच्छित्न ईइवर चंतन्य से विविवत होकर भिन्न-भिन्न रूप से अवभासित होता 
है। 

'त्वम्‌! पद फा वाच्यार्थ एवं लक्ष्याथं --अज्ञान तथा कारण, सुक्ष्म, स्थूल शरीरों की व्यष्टि 
एवं प्राज्ञ, तेजस तथा विश्व चेतन्य और तदनुपहित चेतन्य, इन तीनों का तप्त लौहपिण्ड के 
समान अभेद विवक्षा में एकरूप से अवभासित होना त्वम्‌' पद का वाच्याथ्ं है। इसके अति- 
रिक्त व्यप्टिभूत अज्ञानादि, तदुपहित जीवचेतन्य एवं इतका आधार भूत जो अनुपहिंत प्रत्य- 
गात्मक तुरीय चेतन्य, इन सवका भेद विवक्षा में पृथक्‌-पृथक्‌ प्रतीत होना 'त्वम्‌'! पद का लक्ष्यार्थ 
है । 

उपर्युवत कथन के अनुसार अनुपहित चैतन्य (शुद्ध चैतन्य) तत्‌ और त्वम्‌ पदों का 
लक्ष्याथं है । इस प्रकार तत त्वम्‌ पदों के अं का निर्णय होने पर अब यहां 'तत्वम्ति' इस महा- 
वावय के अर्थ का प्रतिपादन किया जाएगा। 

तत््वमसि' फा लक्षयाप्रतिपाद्य अर्य --'तत्त्वमसि' के अन्तर्गत 'तत्‌' एवं 'त्वम्‌' यह 
क्रमश: सर्वक्ष ईइबर एवं अल्पन्न जीव के वोधक हैं। इस प्रकार दोनों पदार्थों में स्पष्ट विरोध 
होने के कारण 'तत्वमसि' द्वारा अखण्डार्थ का बोध होना असम्भव प्रतीत होता है । परन्तु उदत 
आपत्ति तत्त्वमसि का अभिधेया्् ग्रहण करने पर ही उत्पन्न होती है । लक्षणा द्वारा ततू एवं 
त्वम्‌ पदों का अर्थ ग्रहण करने पर 'तत्त्वमसि' के अखण्डार्थ का बोध स्वयं हो जाता है । 

पंचदर्शीकार ने तत्त्वमसि के अन्तगंत तत्‌ एवं त्वम्‌ पदों का लक्ष्यां बतलाते हुए 
पहिले तत्‌ घब्द का लक्ष्याध निश्चित करते हुए कहा है कि सुप्टि से पहिले नाम रूप से रहित 
जो सद्‌ एवं अद्वत वस्तु बतलाई गई है, सृष्टि निर्माण होने के परचात वह सद्‌ वस्तु अब भी बसी 
ही अविरत है,--यही तत्‌ शब्द का लक्ष्याथं है। पंचदशीकार विद्यारण्य ने 'त्वम' पद का 

लद्ष्याथं बतलाते हुए कहा है कि 'त्वम्‌' पद लक्षणा के द्वारा श्रवणादि का अनुष्ठान करने वाले 
तथा महावाबय के जिन्नासु श्रोता के देहेन्द्रियातीत एवं तीनों देहों (स्थल, सूक्ष्म एव कारण) के 
साक्षी पदार्थ का बोधक है ।१ 

सह कहना असंगत न होगा कि तत्त्वमसि महावाक्‍य का अखण्डा्यब्रोध तव तक नहीं 
हो सकता जब तक कि यह निर्णय न हो जाय कि जहल्लक्षणा एवं जहृदजहल्लक्षणा या भाग- 
उक्षणा में से किस लक्षणा के द्वारा असण्टा्ं का बोध होता है । उक्त तीनों लक्षणाओं के समी- 
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१. पंचदर्शी (॥४५,६। 


महँतवाद का स्वरूप विवेचन छ २४३ 


क्षात्मक विवेचन के द्वारा यह देखने का प्रयत्न किया जाएगा कि किस लक्षणा के द्वारा तत्व- 
मसि के अखण्डार्थ का बोध संगत हो सकता है | 


जहल्लक्षणा ओर तत्त्वमसि 
जहुल्लक्षणा को ही जह॒त्स्वार्धा भी कहते हैं। जब पद अपने अर्थ का त्याग करके अन्य 
अथं का बोध कराता है तो वह जहल्लक्षणा कहलाती है। जहल्लक्षणा का उदाहरण भंगायां 
घोष: (गंगा में घोष) है उक्त उदाहरण के अन्तर्गत गंगा शब्द का मुख्यार्थ प्रवाह है। परन्तु 
प्रवाह में घोष का होना सम्भव नहीं प्रतीत होता, इसलिए गंगा शब्द अपने मुख्यार्थ-प्रवाह 
को त्याग कर सामीप्य सम्बन्ध के द्वारा तौर अर्थ का बोधक है । भतः गंगायां घोष: स्पष्ट ही 
जहल्लक्षणा का उदाहरण है। जहां तक तत्त्वमसि' का प्रदन है, यह महावाक्य उक्त रीति से 
जहल्लक्षणा का उदाहरण नहीं सिद्ध होता। तत्त्वमसि में जहल्लक्षणा न मानने का कारण यह है 
कि तत्त्वमसि के तत्‌ एवं 'त्वम्‌' पद अपने मुख्यार्थ-चैतन्य का पूर्ण रूप से परित्याग नहीं करते, वयों कि 
दोनों के चेतन्याश में विरोध न होकर तत्‌ के परोक्षत्व एवं त्वम्‌ के अपरोक्षत्व का हो विरोध है । 
यदि कहा जाए कि अविरुद्व चेतन्यरूप वाक्यार्थ को त्याग कर तो उक्त लक्षणा हो ही जाएगी तो 
यह भनुचित है, क्योंकि यदि 'तत्त्वमप्ति' के चैत्तन्यांश रूप वाक्‍यार्थ का त्याग कर दिया जाएगा 
तो तत्वमसि के द्वारा प्रतिपाथ अखण्ड एवं चेतन ब्रह्म का बोध ही नहीं निष्पन्न हो सकेगा । 
एक दूसरा तर्क करते हुए पूर्वपक्षी का कथन है कि जिस प्रकार 'गंगायां घोष: के अन्तर्गत 
गंगा पद अपने अर्थ का त्याग करके तीर अर्थ का बोध कराता है, उसी प्रकार 'तत्वमसि' के 
अन्तर्गत भी 'तत्‌' एवं त्वम्‌” पद क्रमशः परोक्षत्वादिविशिष्ट चेतन्य रूप अर्थ और किचिज्ज- 
त्वादिविशिष्टर्चतन्य रूप अर्थ को त्याग कर लक्षणा द्वारा जीवचैतन्य का बोध कराएंगे। 
पूबंपक्षी की उक्त शंका निराधार है, क्योंकि गंगायां घोष: में तो तीर पद न होने के कारण 
लक्षणा द्वारा गंगा शब्द का भर्य तीर ग्रहण किया जाता है, किन्तु तत््वमसि' के अन्तर्गत तो 
'तत्‌' एवं त्वम्‌ शब्द वततमान है, अतः इन पदों के हारा तत्-तत्‌ बर्थो की ग्रतीति स्वतः हो 
रही है। इस प्रकार लक्षणा द्वारा एक पद से दूसरे पद के अर्थ का बोध कराने का प्रयत्त व्यव॑ 
ही कहा जाएगा । इसलिए 'तत्त्वमसि' के असण्डार्य का बोध जहल्लक्षणा द्वारा कदापि संगत 
नहीं कहा जा सकता । 


२४४ ० अद्वतवेदान्त 


वत्वम्‌! पदों का अर्थ क्रमशः परोक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य एवं अपरोक्षत्वादिविश्विष्ट चैतन्य 
है । अतः ये दोनों चैतन्यांश में अविरुद्ध होते हुए भी परोक्षत्व एवं अपरोक्षत्व रूप अथ॑ में विरुद्ध 
ही हैं। मत: अजह॒त्स्वार्था लक्षणा मानने पर उक्त विरोध का परिहार न होने के कारण तत्व- 
मसि के द्वारा अखण्डार्थ का बोध नहीं हो सकता | क्योंकि अजह॒त्स्वार्था लक्षणा के अनुसार 
पदों के अपने अं का त्याग न होने के कारण उक्त परोक्षत्व एवं अपरोक्षत्व रूप अर्थ का 
विरोध वना ही रहेगा । 

तत्वमसि में पुन: अजहल्लक्षणा भ्िद्ध करते हुए पूर्वपक्षो का विचार है कि तत्‌ पद 
'त्वम्‌' पद से विरुद्ध अपने परोक्षत्वादि धर्म को त्याग कर उभयसामान्य एवं (तत्‌ एवं त्वम्‌ 
पदवर्ती ) अविरुद्ध चैतन्यांश को न त्यागकर त्वम्‌ पद के अर्थें--किचिज्ज्ञत्वा दिविशिष्ट जीव- 
चैतन्य का लक्षणा द्वारा बोध कराता है। उक्त प्रकार के अनुसार ही त्वम्‌ पद ततू पद से 
विरुद्ध अपने अपरोक्षत्वादि धर्म को त्याग कर उभयसामान्य एवं अविरुद्ध चेतन्‍्यांश को न 
त्यागकर तत्‌ पद के अर्थ--सर्वे सत््वादिविशिष्ट ईश्वरचेतन्ध का लक्षणा द्वारा बोध कराता 
है। अजहल्लक्षणा के समर्थन में पूर्वपक्षी का उक्त तक संगत नहीं कहा जा सकता, क्योंकि 
एक पद ('तत्त्‌' या 'त्वम्‌') लक्षणा द्वारा अपने परित्यक्त परोक्षत्वापरोक्षत्व रूप अथे को भी 
लक्षणा से सूचित करे और दूसरे पद के अर्थ को भी लक्षणा द्वारा बोधित करे, यह असंगत 
है, बयोंकि अजहल्लक्षणा का जो उदाहरण 'शोणोधावति” हमने अभी दिया है, उसमें शोण 
पद अपने अथ॑--रकत को भी वतलाए ओर लक्षणया नीलादि बर्णों का भी बोध कराए, यह 
असंगत है । इसके अतिरिक्‍त 'तत्‌” एवं त्वम्‌” पदों द्वारा अपने-अपने भर्थ की स्वतः प्रतीति 
होने फे कारण लक्षणा द्वारा एक पद से दूसरे पद के अर्थ का ग्रहण करना ही व्यर्थ है ।* 


ऊपर किए गए विवेचन के आधार पर अजहल्लक्षणा द्वारा भी 'तत्त्वमप्ति! के 
अखण्डाधंबोध की भसंगति स्पष्ट ही है । 


तत्त्वमसि मौर भागलक्षणा या जह॒दजहल्लक्षणा 


भागलक्षणा या जहृदजहल्लक्षणा उस स्थल पर होती है, जहा शब्द अपने कुछ अंश के 
क्षय का त्याग कर कुछ अंग के अर्थ का बोध कराता है। उदाहरण के लिए '"सोश्य॑ देवदत्त:' 
इस वाबय में तत्‌ (स:) शब्द का अर्थ है--तत्काल विशिष्ट देवदत्त ओर इदम्‌ (अयम्‌) शब्द 
का अथ है--एतत्काल विशिष्ट देवदत्त । उक्त वाक्य के अन्तर्गत देवदत्तांश में कोई विरोध न 
होकर तत्कालीन और एतत्कालीन अंग में ही काल सम्बन्धी विरोध है। इस प्रकार उक्त उदा- 
हरण में विरुद्धांग का त्याग करके अविरुद्ध देवदत्त पिण्ठमात्र का बोध कराने के लिए जहद- 
जहःलक्षणा मानी जाती है। इसी प्रकार तत्त्वमसि के अन्तगंत भी तत्‌ शब्द का अर्थ है-- 
परोक्षस्वादि विशिष्ट चेतन्य--ब्रह्म कौर त्वम्‌ पद का अर्थ है---अपरोक्षत्वादिविशिव्ट चैतन्य 
जीव । दस प्रकार इन दोनों पदों के चैतन्यांभ में कोई विरोध न होकर केबल परोक्षत्व एवं 
संपरोक्षस्व में ही पारस्परिक विरोध है। अतः परोक्षत्व एवं अपरोद्वात्व रूप विरद्धांशों का 
स्थयाग जश्न द्षणा द्वारा भौर तत्‌ एवं त्वम्‌ पद से अधिनद असण्ड चैतन्य का बोच अजहत्ल- 
छक्षगा दारा होकर, जशदशहल्लदाणा द्वारा तत्वमसि से अख्ण्ड चैतन्य का बोच होता है। 
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जहृदजहल्लक्षणा द्वारा पदार्थ के कुछ अंग का त्याग एवं कुछ अंश का ग्रहण होता है, इसीलिए 
इसे भागलक्षणा भी कहते हैं । 

उपर्युक्त प्रकार से तत्त्वमसि में लक्षणा होने पर सम्बन्बन्रय (समानाधिकरण सम्बन्ध, 
विशेषणविश्येप्यमाव सम्बन्ध और लक्ष्य-लक्षणभावमसम्बन्ध) के आधार पर अखण्डकार्थ का 
प्रतिपादन करना है। अतः यहां तत्त्वमसि के सम्बन्ध में उक्त तीनों सम्बन्धों का विवेचन 
अपेक्षित है। 


समानाधिकरण सम्बन्ध 

जिस पम्बन्ध के द्वारा भिन्न-भिन्न कर्थ वाले पदों का एक ही बर्थ में तात्पर्याववोध होता 
हैं वह सम्बन्ध समानाधिकरण सम्बन्ध कहलाता है । उदाहरणार्थ 'सोअ्यंदेवदत्त:' इस उदाह- 
रण में तत्‌ (सः) पद का तत्काल-तद्ेशविशिष्ट अर्थ है और इदम्‌ (अयम्‌) शब्द का एतत्काल- 
एतहेश विशिष्ट रूप भर्थ है । परन्तु उक्त दोनों पदों का तात्वय॑ देवदत्त पिण्ड रूप एक ही अर्य॑ 
को प्रकट करना है। इसी प्रकार तत्त्वमसि में भी तत्‌ एवं त्वम्‌ पदों का परोक्षत्व-सर्वनत्वादि 
विशिष्ट रूप अर्थ तथा किचिज्जत्वादिविशिप्ट रूप अर्थ परस्पर विरुद्ध होते हुए भी समानाधि- 
करणसम्बन्ध द्वारा एक ही अखण्ड चैतन्य रूप अर्थ का बोधक है । अतः समानाधिक्रणसम्बन्ध 
द्वारा तत्त्वमस्ति से एक ही अखण्डार्थ ब्रह्म का प्रतिपादन होता है 


विशेषण-वशेष्यभावसम्बन्ध 
/ जो शब्द अपने विशेष्य को अन्य शब्दों से व्यावृत्त कर देता है उसे विशेषण कहते हैं 
ओऔर जो शब्द व्यावृत्त होता है उसे विश्वेष्य कहते हैं। उदाहरणायं 'सो5्यं देवदत्त:' इस उदा 
हरण में अयंश्रव्दवाच्य एतत्ताल-एतदेशविशिष्ट देवदतत 'सः शब्द वाच्य तत्काल-तत्‌ 
देशविशिप्ट देवदत्त से भिन्‍न नहीं है, जब यह बोध होता है तो तत्‌ झब्द इदम्‌' शब्द का 
विद्येषण होता है और इदम्‌ शब्द तत्‌ शब्द का विद्येष्य है। बतः विशेषणविशद्वेष्यत्म्मन्ध से 
'सोड्यं देवदत्त:' से यह वही देवदत्त है, यह बोध होता है भौर तत्काल-तत्देश बिभिष्ट देवदत्त 
से अन्य देवदत्त की व्यावृत्ति हो जाती है। इसी प्रकार तत्‌ पद वाच्य ततकालतद्देगविधिष्ट 
देवदत्त 'इदम्‌' शब्द वाच्य एतत्काल-एतदेशविश्विप्ट देवदत्त से भिन्‍न नहीं है अर्थात्‌ यही 
चह देवदत्त है' जब इस प्रकार का बोध होता है तो इंदं (अयम्‌) शब्द तत्‌ (सं) झब्द का 
विधेषण होता है भोर (सः) शब्द विशेष्य होता है। इस प्रकार परस्पर भेद व्यावसंक होने से 
स एवायम्‌ (यह बदी है) एवं 'असमेवस:” (बह यही है) के रुप में सः बोर अयम्‌ दोनों ही एक 
दूसरे के विशेषण एवं विशेष्प हो जाते से प्रकार विश्येषणविशेष्यनम्धन्ध के द्वारा देवदत्त 
रूप एक ही अर्स का प्रतिधादन होता है । इसी प्रकार तत्वमस्ि' के सम्बन्ध में जब यह बोघ 
होता है कि 'ल्वम! पदवाच्य अपरोक्त-किनिज्ञत्वादिविशिष्द चेतस्य, सतृवदबाच्य सर्वे- 
भरवादि विशिष्ट चेतन्य से भिन्‍न नहीं है तो तत्‌. भव्द का अर्य त्वमृपदार्स निप्ठभेद का व्यावत ह़ 
होने से विधिषण होता है भौर त्॒मपदाय॑ व्यायर्यं होने के कारण विशेष्य होता है। इसी प्रकार 
बोप होता है कि ततूपदयाक्ष्य स्वशत्यादियविशिप्ठ चतरव' त्वम' परदवाध्य 'मत्यग 
_खादि विशिष्ट ससस्य से भिसने गहीं है सो रामूयदार्श ससपदा् निष्ठ भेद का व्यावर्तेक होने 
से वियेधाय है और तयूदार्स स्यावस्य होने से विशेष्य है। इस प्रकार विशेषण-विशेष्य-सम्बन्ध 


के साधार पर सतत जि ₹रम्‌ दा के हारा घतन्यगप एक जी क्ष्प या बीप होता रे | जन ़्वं 
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२४६ ए अद्व नवेदान्त 


त्वम्‌ पदों द्वारा एक ही अर्थ का बोध होने से वही तू है” और 'तू ही वह है” इस प्रकार की 

प्रतीति होती है । अतः 'तत्‌' एवं 'त्वम्‌' पदों के वाच्यार्थ के द्वारा जिस विरोध की प्रतीति 

होती है, उसका निराकरण उक्त विधि से लक्षणा मानने पर स्वयं हो जाता है। मधुसूदन 

सरस्वती प्रभृति भद्वत वेदान्त के अनेक विद्वानों ने तत्त्वमसि के अखण्डाथे बोध के सस्वन्ध में 
जह॒दजहल्लक्षणा का ही समर्थन किया है । 


वेदान्तपरिभायाकार का मत 


वेदान्तपरिभापाकार ने स्वमतप्रतिपादन के सम्बन्ध में पहिले पूर्वपक्षी के मत का 
उल्लेख करते हुए कहा है कि जिस प्रकार 'आदित्यो यूप :! (यज्ञत्तम्भसूरंरूप है) तथा 'यज- 
मानः प्रस्तर: (यजमान दर्भमुष्टि स्वरूप है), इत्यादि वाक्‍यों में गौणरूप से यूप में आदित्य 
एवं दर्भ पुष्टि में यबजमान का व्यवहार होता है, उसी प्रकार जीव और परमात्मा का अभेद 
द्वाविमौपुरुषी लोके क्षरदचाक्षर एवं च', 'द्वासुपर्णा सयुजा सखाया समान वृक्ष परिपस्व॒जाते । 
तयो रन्यः पिप्पल स्वाद्ग त्यनइनस्नस्थोडभिचाकशीति आदि प्रमाणों से बाधित होने पर भी 
तत्त्वमसि इत्यादि में आदित्य एवं यूप तथा यजमान एव दर्भमुष्टि के परस्पर भेद की तरह तत्‌ 
त्वम्‌ पदों के अर्थों में परसुपर भेद होते हुए भी गीण रूप से अभेद का व्यवहार हो जाता है। 
पूव॑ पक्षी के मत का निराकरण करते हुए धर्मराजाब्वरीन्द्र का तक है कि 'तत्त्वमसि' के अन्त- 
गंत 'तत्‌' एवं “त्वम्‌' पदों के विरोध की शान्ति गौणाथंव्यवस्था के विता स्वीकार किए ही 
सम्भव है। इस विद्वान्‌ का कथन है कि व्यावहारिक भेद को सिद्ध करने वाले प्रत्यक्षादि प्रमाणों 
के साथ वास्तविक अभेद का वोध कराने वाले 'तत्त्वमसि' आदि बाकयों का कुछ भी विरोध नहीं 
है। अपने मत की पुष्टि में वेदान्तपरिभाषाकार का कथन है कि 'तत्वमसि' में तत्‌ एवं त्वम्‌ 
पदों के भेद के साक्षात्कार में प्रत्यक्षादि दोपपूर्ण होने की संभावना हो सकती है, परन्तु वैदिक 
प्रमाण के सर्व वा निर्दोष होने के कारण उसमें दोपों की संभावना नहीं की जा सकती । अतः 
वेदजन्य ज्ञान के द्वारा प्रत्यक्षादि प्रमाणों “का बाघ स्वत: सिद्धहो जाता है। इस प्रकार तत्‌ 
एवं त्वम्‌ पदों का अभेद प्रतिपादन, वेद प्रतिपाद्य होने के कारण प्रत्यक्ष प्रमाण से प्रतिपादित 
भैदप्र तिपादन की गपेक्षा प्रामाणिक होने के कारण स्वीकार्य है। यदि शास्त्र प्रमाण की अपेक्षा 
प्रत्यक्ष प्रमाण को बलवान्‌ माना जाएगा, तब तो चन्द्रादि ग्रहों के अधिक परिमाण के ग्र। 
करने बाले ज्योतिप्‌ घास्त्र का, चन्द्रादि प्रदेश मात्र परिमाण दिखलाने वाले प्रत्यक्ष प्रमाण से 
बाघ होने लगेगा , अतः प्रत्यक्ष प्रमाण की अपेक्षा शास्त्र प्रमाण को ही वलवान्‌ माना जाना 
चाहिए। परल्तु पूर्व पक्षी की दघांवग है कि प्रत्यक्ष तथा शब्द प्रमाण का परस्पर उपजीव्योपजीवक 
नाव है। यदि शद्दप्रमाण को प्रत्यक्षप्रमाण की अपेक्षा वलवान्‌ माना जाएगा तो उप- 
जीव्योपजीवक भाव की स्थिति नहीं देगी जा सकती पूर्वपक्षी की शंका का समाधान करते 
हुए सेदान्तपरिनापाकार का बाबन है कि अग्निसंयोग से रक्त हुए घट में 'अय॑ं रबतोघटोन- 
इधयाम: (सह रुसस घट पयाम नहीं है) घ्त्याकारक प्रतीति होती है। यहाँ वेदान्त परिमापा- 
मगर का कसने है कि सविधेगणेदि' स्थायनियम) के अनुसार जिस प्रकार कि पके हुए रक्त 


दिल्त परिनापावार द्वारा निदिष्ठ 'सनिधेसणेदि' इस न्याय के अनुसार विधेषणविशिप्ट 
में प्रदत्त होने बोले विधि-निैध रूप बबनों का सदि बिध्रेप्य भाग में बाघ प्रतीत हो सो 


पद खा मन विधिय्स भाग मात्र में प्रयस होकर थानत हो जाता है । 


१. सेदान्त परिभाषा, सप्तम परिस्छेद 


अह्तवाद का स्वरूप विवेचन 0 २४७ 


घट में 'सोध्यं घटोरवतों न श्याम: (वह यह घड़ा रक्त है, श्याम नहीं है) जादि स्थलों में इयामता 
एवं रकतता आदि धर्मो के भेद होने से भी धर्मी विशेष्य मात्र घटादि का अभेद होने से, उक्त 
बावगर का केवल श्यामत्व एवं रकतता आदि धर्म भेद ही में तात्पर्य सिद्ध होता है, उसी प्रकार 
जीव एवं परमात्मा के भेद के सावकर प्रत्यक्ष का भी, उसके (प्रत्यक्ष के) विश्वेपणीभूत अल्य- 
नत्व एवं सर्वतलवादि धर्मों का जवगाहन करने वाला होने से अर्थात्‌ नाहँ ईश्वर: इत्यादि 
प्रत्यवों का केवल विद्येपण मात्र में उपक्षीण होने से, केवल विश्येष्य भाग में बभेद के वोघक 
बह ब्रह्मास्मि' इत्यादि वाक्‍्यार्थ के साथ कुछ विरोध नहीं है । अतः' मैं ईश्वर नहीं हूं 'दुःखी 
हैं संसारी हूं इत्यादि प्रत्यक्ष अनुभवों के बावार पर तत्‌ एवं त्वम्‌ पदार्थों की भेदयोजना 
लनुचित कही जाएगी ।* 

उपर्युक्‍त विवेचन के अनुरूप प्रत्यक्ष का निराकरण होने पर परूर्वेपक्षी का यह कथन 
कि जीव और ईदवर किचिज्नत्वादि एवं स्वनत्वादि विएद्ध धर्मों से जाकान्त होने के कारण 
तथा प्रक्राश एवं अन्चकार के समान विरुद्ध धर्मवाले होने के कारण परत्पर भिन्‍त हैं, इत्यादि 
अतुमात के अनुसार जीव एवं ईश्वर में परस्पर भेद होने के कारण तत्‌ एवं त्वम्‌ पदों के अर्थों 
में भेद्र निश्चित है, येह्‌ अयुक्‍्त है, क्योंकि यदि ऐसा माना जाएगा तो 'मेरुपापाणमयः परव्वे- 
तत्वात्‌ विन्ध्यादिवत्‌' (विन्ध्यादि के समान पर्वत होने के कारण सुमेरु पर्वत भी पापाण युक्त 
है) आदि अनुमान भी प्रामाणिक कहलाएंगे, परन्तु उतत अनुमानवाक्य आगमप्रमाण से 
बाधित होने के कारण प्रामाणिक नहीं कहा जा सकता । इसी प्रकार 'जीवेश्व रो परस्परभिन्तौो 
आदि अनुमान वाक्य भी आागमवाधित होने के कारण अप्रामाणिक हैं। वेदान्तपरिभाषाकार 
का कथने है कि आगपान्तर के साथ भी तत््तमसि आदि मद्यवाक्‍्यों का विरोध नहीं है, क्योंकि 
तत्पर एवं अतत्पर वाकयों में से तत्पर वाक्य के बलवान होने के कारण 'तत्त्वमसि' में भेद के 
बनुवादक 'द्वासुपर्णा' इत्यादि आगम वाक्‍्यों से 'तत्त्वमसि' जादि महावाक्यों की हो प्रवलता 
है। क्योंकि उपक्रम उपसंहारादि पड्विध लियों के बनुरोत्र से बहँत में ही तात्यय॑ निश्चित 
होता हैं इस प्रकार वेदान्तवरिभापाकार धर्मराजाध्वरीन्द्र ने तत्‌” एवं 'त्वम' पदों के अथों 
के विरोध का परिहार जहृदजहल्लक्षणा के द्वारा न करके उपयुक्त तर्क-तस्यों के आाधार पर 
किया है। 
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१. विशेष देसिए--वेदान्त परिभाषा, सप्तम परिच्छेद च्छेद। 
२. अतएव थे नानुमानमपि प्रमाण 


पर मितिक, न मू, बायमबाघातत, मेल्यापाणमयत्वानुमानवत्त्‌ । ताघ्वाय- 
तरचिराबघः ततरातत्यरवाह्ययो: त्रत्परव क्यिस्ववलवल्वेवलोकसिद्ध भेदानु वादिदा- 


सूपर्णा दियानयापे ६ उपकरमोयसंदारायवगताई ततात्पय॑ति 
3 7 ईवातयापक्षया उपक्रमोगरंहारायबगताहदतालयंविश्विप्दस्थतत््वमस्यादिवाक्यत्य 
मरसत्वात्‌ -+ेद्ान्त परिभाया, सप्तम प्रिच्छेद । | 


२५० ८ अहँतवेदान्त 


रामानुजाचार्य (१०३७-११३७ ई०) का दाशनिक सिद्धान्त (विशिष्टाह्वतवाद) 


अन्य वैदान्तिक सिद्धान्तों के विपरीत रामानुजीय दाशतिक सिद्धान्त के अनुसार 
विभिन्‍न जीव एवं जड जगत्‌ ब्रह्म के शरीर, प्रकार एवं विशेषण कहें गए हैं। जीव चित्‌ एवं 
जड़ जगन्‌ अचित्‌ है। चित्‌ एवं अचित्‌ से विशिष्ट ब्रह्म ही रामानुज दर्शव का विशिष्टादत 
तत्व है। इस प्रकार चित्‌ एवं अचित्‌ से विशिष्ट होने के कारण ही इस सिद्धान्त का नाम 
विशिष्टाहंत पड़ा है । कुछ समालोचकों ने, अद्वत तत्व और दो विशिष्ट-कारण एवं कार्ये की 
सत्ता के आधार पर विशिष्टाद्त सिद्धान्त का नामकरण किया है ।* रामानुज दर्शन के अनु- 
सार यद्यपि जीव तया जगत्‌ की स्वतन्त्र सत्ताएं स्वीकार की गई हैं, तथापि परमेश्वर अन्त- 
यामी रूप से भोवता--जीव एवं भोग्य--जगत्‌ में स्थित रहता है ।' 


ब्रह्म का विविध प्रकार से वर्णन पर 


रामानुनीय वेदान्त दर्शन के अन्तगत ब्रह्म का वर्णन विविध प्रकार से किया गया है। 
ब्रह्म सम्बन्धी वर्णनों में ब्रह्म के आवार, नियनन्‍्ता, शासक एवं रक्षक, शेपी, प्रकारी, खण्टा एवं 
सुन्दर झप के वर्ग प्रमुव हैं। यहां ब्रह्म के उक्त स्वरूपों का समीक्षात्मक निरूपण किया 
जाएगा । 
चह्य का आधार रूप--शांकर अद्देत के अधिष्ठानवाद सिद्धान्त के विपरीत आचार्य 
रामानुज ब्रह्म तथा जीव एवं जगत्‌ के बीच शरीर-शरीरी एवं आधाराधेय सम्बन्ध 
मानते हैं। इस सम्बन्ध के अनुरूप ब्रह्म शरीरी एवं चित्‌ तथा अचित्‌ू--जी व-जगत्‌ ब्रह्म के शरीर 
है। दुसरे शब्दों में शरीरी ब्रह्म, शरीर रूप--जीव तथा जगत्‌ के आधार है तथा जीव एंवं 
जगत्‌ उस ब्रह्म के आधेय हूँ । इस सम्बन्ध को ही रामानुज वेदान्त में श री र--शरी री सम्बन्ध 
तथा आधाराधेय सम्बन्ध कहा गया है। शरीर की परिभ।पा क रते हुए रामानुजाचाय ने लिखा 
है कि वह द्रव्य, जिसकी, आत्मा अपनी स्वार्थ सिद्धि के लिए रक्षा करता है तया जिपते धारण 
करता है और जो आत्मा के अधीन रहता है उसे शरीर कहते हैँ।' जिस प्रकार कि आत्मा 
सर्वात्मना शरीर को धारण करता है तथा उप्तपर नियमन करता है, उसी प्रकार ब्रह्म भी जीव 
तथा जगत्‌ को धारण करता है तवा उत्तता वियमत करता है। इस प्रकार चेतन जीव तथा 
अवेतन शरीर उस ब्रह्म के घरीर हैं ।* ब्रह्म जब आत्मा रूप से जीव को धारण करता है तथा 
अस्तर्यामी रुप से उस पर शासन करते हुए स्वार्थ सिद्धि के लिए उसे उसी प्रकार कार्य में अवृत्त 
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करता है, जिस प्रकार कि जीव शरीर को धारण करता हुआ तया उस पर नियवन करता हुआ 
अपनी स्वार्थ सिद्धि के लिए कार्य में प्रवत्त करता है, तो ब्रह्म और जीव का यह सम्बन्ध आधा- 
राधे य सम्बन्ध कहलाता है। इस सम्बन्ध के अनुसार ब्रह्म आधार एवं जगत आधेय है | इस 
प्रकार शरी र-शरीरी-सम्बन्ध को ही आधाराधेय-सम्वन्ध भी कहते हैं । 
ब्रह्म का नियन्ता झप--रामानुज वेदान्त के अन्तर्गत आधार रूप ब्रह्म का वर्णन 
नियन्ता रूप से भी किया गया है। ब्रह्म के इप नियन्‍्ता रूप का उल्लेख हमें बृहदारण्यक उप- 
निपद्‌ के अन्तर्गत उस स्थल पर स्पष्ट रूप से मिलता है जहां उद्दालक यानवल्क्य से पूछते हैं 
कि इस संम्तार का अन्तर्यामी नियस्ता एवं शासक कौन है--और याज्ञवत्क्य उत्तर देते हैं कि 
जो परमात्मा समस्त प्राणियों में अन्तर्थामी रूप से स्थित रहता हुआ भी सत्रसे अलग रहता है 
भौर जिसे समस्त प्राणी नहीं जानते परन्तु समस्त प्राणी जिसके शरीर हैं वही परमात्मा अन्त* 
यामी रूप से समस्त आणियों का नियन्ता है ।/ इस कथन के अन्तगंत परमात्मा के प्राणियों से 
पार्थवय का यही आशय है कि वह प्राणियों के पाप-पुण्यों से अस्पृष्ट रहता है। भियन्ता पर- 
मात्मा पुरुषोत्तम रूप है। उसकी पुरुपोत्तमता यही हैं हि वह अपहत पापष्मा, विजर, विमृत्यु, 
चिशोक, भविजिधित्स, तृष्णारहित, सत्यक्राम एवं सत्य संकल्प है ।' शवेताइवत्तर उपनिपद्‌ में 
उस परम पुरुष के स्वरूप का वर्णन करते हुए कहा है कि वह परम पुरुष अपाणिपाद होते हुए 
भी समस्त वस्तुओं को ग्रहण कर लेता है तथा सर्वन्न वेगपूर्वक गसन करता है । वह परमात्मा 
नेभहीन होते हुए भी देखता है तथा अकर्ण होते हुए भी सुनता है। वह सब कुछ जानता है, 
परन्तु उसे कोई नहीं जानता ।* वह परमात्मा ही प्राणियों का सर्वोच्च शासक है, जिसके प्रभा- 
सन में सूर्य , चन्द्रमा, ुलोक तथा पृथ्वी एवं समस्त संसार स्थिर रहता है। इसी प्रकार रामा- 
नुज वेदान्त के अन्तगंत अन्तर्यामी परमपुरुष परमात्मा को जगत्‌ का नियन्ता कहा गया है । 
परमात्मा के नियन्ता रूप के जनुसार जीव एवं जगत्‌ की सत्ता स्थिति एवं प्रवृति परमात्मा के 
संकल्प के अधीन है। यही उस परमात्मा का नियाम्पत््व है । विशिष्टाहतवादी रामानज के 
क्षत्तिरियत्त भांकर अद तवाद में भी माया विशिष्ट ब्रह्म अर्थात्‌ ईश्वर को अन्तर्यामी" एवं नियस्ता 
कहा गया है ।* 
ग्रद्य फा शांसफ एवं रक्षफ रुप--रामानुज वेदान्त के अन्तर्गत जहां चिदर्चिदविधिष्ट 
ग्रह को नियन्ता पाहा है, वहां उसके शासक एवं रक्षक रुप का भी व्यवस्थित एवं तक्प्रति- 
प्ठित्त वर्णन मिलता है । रामानुज का शासक ब्रह्म जीवों को उनके कर्मो के अनुसार शुभ एवं 
बद्युभ फल फा दाता है । यद्यपि ब्रह्म स्वभाव से परम कारभिक है, परन्त उसकी का रणिकना 
का यह जर्म कदावि नहीं ग्रहण करना चाहिए कि यह पाषी को दण्ट नहीं देसा । धाभारिकर 
इप्टि से पापी गो देण्ट देना भी उस पर झूपा ही करना ६? ॥कि इंप्द् भी पापों के तिए 


२५४ एा भद्वेतवेदान्त 


कहा है कि जिस प्रक्नार दीपक की ज्वाला लघु होते हुए भी अपने प्रकाश के द्वारा अनेक 
बस्तुओं को प्रकाशित करती है उसी प्रकार अगु जीव भी सुख-दुःख का भोकता बनता है । 
दीपक के विस्तार एवं संकोच शील प्रकाश के समान ही जीव का ज्ञान भी विस्तार एवं संकोच 
से सम्पन्न है । मु 

जीवों की संख्या अनन्त है। प्राणियों में सुख एवं दुःख का पृथक्‌-पूथक्‌ विभाजन 
जीवों की अनन्तता का द्योतक है । यद्यपि जीव, जगत्‌ में अनेक बार जन्म लेते हैं, परन्तु अनेक 
वार जन्म लेने पर भी उनके मूल रूप में परिवर्तत त होकर--बाह्म रूपों में ही परिवत न होता 
है। ं 
हे रामानुज दर्शन के अन्तर्गत जीव को ज्ञाता कहा गया है। बन्धन एवं मुवित दोन 
अवस्थाओं में, जीव का ज्ञातृत्व वना रहता है।* इसके अतिरिक्त शांकर वेदान्त के विपरीत 
रामानुज वेदान्त में जीव एवं ब्रह्म में अद्तता न मानकर 'अंशांशि भाव का प्रतिपादन क्रिया 
गया है। अंशाशि भाव के अनुसार ब्रह्म अंशी एवं जीव अंश है । जीव की अंशता से यह्‌ कंदापि 
ने ग्रहण करना चाहिए कि जीव ब्रह्म का कोई प्‌थक्‌ कृत अंश है, वर्योंकि ब्रह्म भेदों से रहित 
है।'* जीवों के, ब्रह्म के विशेषण एवं 'प्रकार' होने के कारण ही उन्हें ब्रह्म का अंश कहा गया 
है ।* 
लीवों के भेद 

रामानुज दर्शन के अन्तगंत जीव के वद्ध, मुक़त एवं नित्य रूप से तीन भेद पते गए 
हैं ।* जो जीव अज्ञान एवं स्वार्थ के कारण संसार में वार-बार जन्म लेते हैं वे बद्ध कहलति ह। 
चतुर्दश भुत्ननों में रहने वाले ब्रह्मा आदि से लेकर कीट पर्यन्त जीव बद्ध कोटि में आते हैं। वद्ध 
जीव के ही देव, मनुप्य, तियंक्‌ एवं स्थावर ये चार भेद हैं। कुछ एक विशिष्टाह्रेतवादी विद्वान्‌ 
जीवों का एक भेद नित्यवद्ध भी मानते हैं। नित्यतवरद्ध वे जीव हैं जो सदा संसार चक्र में फ़ंसे 
रहते हैं ।६ जैसा कि ऊपर कहा है, दूसरे प्रकार के जीव मुक्त जीव कहलाते हैं। ये वे जीव 
जो अपनी बुद्धि, गुणों एवं भवित के द्वारा संसार के बन्धन से मुक्त प्राप्त करते हैं। तीसरे 
प्रकार के नित्य जीव वे जीव हैं जो भगवदभिमत आचरण के विरुद्ध कदापि व्यवहार ०3 
करते। ऐसे जीवों के ज्ञान के संकोच का अवसर नहीं आता।" ये जीव कर्म एवं प्रकृति के 
बन्धन से मुचत्त होकर जानन्द का अनुभव करते हुए वैक्रुण्ठ में निवास करते हैं। गगड एवं 
विप्वक सेन आदि जीव नित्य जीवों की कोटि में आते हैं । 
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जगत 


शांकर वेदान्त के अन्तर्गत जगत्‌ के मिथ्यात्व का प्रतिपादन अत्यन्त वलपूर्वक किया 
गया है। इसके विपरीत विशिष्टादतवादी परम्परा के अनुसार ब्रह्म एवं जगत्‌ के शरीर-छरीरी 
एवं विशेषण-विश्ेष्य सम्बन्ध के आधार पर जगत्‌ को, ब्रह्म का शरीर एवं विशेषण होने के 
कारण मिथ्या नहीं कहा जा सकता। जिस प्रकार कि नील कमल का नीलत्व कमल से पृथक 
नहीं कहा जा सकता, उसी प्रकार जगत्‌ की सत्ता भी ब्रह्म से पृथक्‌ नहीं है। अतः शांकर 
वेदान्त में जगत्‌ को जिस व्यावहारिक सत्ता के अन्तगंत बतताया गया है, रामानुजीय दर्शन 
में उसका वैपरीत्य है ।* रामानुज दर्शन में अचित्‌ जगत्‌ भी उसी प्रकार सत्य है जिस प्रकार 
कि ब्रह्म और जीव । मूलतः, जगत्‌, ब्रह्म और जीव दोनों से भिन्‍न है परन्तु साथ ही साथ ब्रह्म 
का विशेषण एवं प्रकार होने के कारण जगत्‌ की सत्ता स्वतन्त्र नहीं है । ब्रह्म की कायविस्था 
में सूक्ष्म चिदचिद्विशिष्ट रूप से स्थित ब्रह्म स्वेच्छा से, विचित्र शवित के योग से नामरूपात्मक 
जगत्‌ एवं जीवों की सूप्टि करता हैं । 


मुक्ति का स्वरूप 


रामानुज दर्शन का मुवित सम्बन्धी सिद्धान्त शांकर वेदान्त के मुक्ति सम्बन्धी सिद्धांत 
से नितान्त भिन्‍न है । थांकर वेदान्त के अनुसार मुक्ति के अन्तर्गत जीव और ब्रह्म की जिस 
एकता का विवेचन किया गया है उसका रामानुजदर्शनपद्ध ति से विरोध है । रामानुज दर्घन के 
अनुसार जीव ब्रह्म के साथ ऐवय को न प्राप्त होकर ब्रह्मभाव को प्राप्त होता है। इन दोनों 
सिद्धास्तों का तुललात्मक विवेचन अभी रामानुजदर्शन का निरूषण करने के पश्चात्‌ किया 
जाएगा। रामानुज दर्शन के अनुसार मुक्त जीव सर्वजत्व एवं सत्यसंकल्पत्व को तो प्राप्त कर 
लेता है, परन्तु बहू ईंघवर की तरह सर्वकत्‌त्व गुण से सम्पन्त नेहीं होता। मुक्त जीव को 
स्वरा काहने का यही आय है कि वह संसार के कर्म बन्‍्धन से मुत्त होता है ।४ 

शॉवार वेदान्त के विपरीत रामानुजवेदान्त के अन्तर्गत जीवन्मुब्रिन को न स्वीकार 
करके केबल विदेह मुतित का ही समन किया गया है। मुबतर जीव की कोई कामना ने होने 
फै कारण उसे फिर संसार में जन्म नहीं ग्रहण करना पड़ता । इसीलिए रामानुज बेदान्त में 
विदेद गुवित का समर्चन किया गया है । मुबतावस्था में जीवात्मा, यों तो अनेक घरीसों में 
प्रधेश कर सकता हे अं र सप्दा द्वारा यह अनेकों लोकों का आनन्द ले सकता है, परन्त सप्टा 
ब्रद्म की अपेक्षा जीय में दो स्यूनताएं रप्प्ट सूप से मिलती हैं। एक तो यह कि जीव अधु है 


१... (बचाव ईपांऑणव)य ; ताकत शितरीठ०्छाज, ए०, वा, 9 70] 
कि पक हि र्ज ढ़ हैः 

दर... जवाहर: पार ४त्तत्मात, 9. 25, 
३. हे ययीं भाय: ने तु रस्गधनयम्‌ । >-सरी भाग्य ३१॥१। 
है, एप सूदार समाना: रेयुमू तानासीदएरुय पे । 

संत वनपमे दफन िरिज> ना: बला ऋनर ४ 

गिर | ाखबवः सप्योदव विधियन | >>सवंद्मन संग्रह ४४३ तथा देशिए श्रीभाष्य 
न घलद्दशारिः £ ४॥४ १७ 
४७ हे बेकार शा >> धो भाष्य 2785 ॥ 0 
४, री भाप्य हार ६२ । 


२५६ ए अद्वतवेदान्त 


ओर दूसरी यह कि जगत्‌ की क्रियाओं के नियंत्रण की शक्ति जीव में नहीं होती । उक्त न्युन- 
ताओं की पूर्ति ब्रह्म ही में मिलती है ।* 

विशिष्ठाइंतदर्शन परम्परा के अनुसार मुक्त जीव भी दो प्रकार के हैं--एक वे जो 
संसार और स्वर्ग में परमेश्वर के किकर बने रहना चाहते हैं। इन जीवों का यह वौंकर्य ही 
मुवित है। दूसरे प्रकार के मुकतत जीव केवली कहलाते हैं, मुवत जीवों का सम्बन्ध किसी अन्य 
वस्तु से नहीं होता । ये जीव अपने मुवित रूप लक्ष्य की प्राप्ति आत्मा के सतत चिन्तन द्वारा 
प्राप्त करता है ।* प्रथम प्रकार के मुक्‍्तों को कैकर्य रस की उपलब्धि होती है और इससे उनमें 
निःस्त्रार्थ सेवा का भाव उत्पन्न होता है । इसके विपरीत केवली मुकक्‍तों को आत्मरतिरूप आनन्द 
की उपलब्धि होती है ।१ 

मुक्तात्माओं को जिस वैकुण्ठ की प्राप्ति होती है वह साधारण जीवन से भिन्‍न नहीं 
है । वेश-भूषा, रहन-सहन एवं रमणीक दृश्यों की सुसम्पन्न योजना वैकुण्ठ में साधारण जीवन 
की अपेक्षा विशिष्ट होती है । वैकुण्ठ में जीव संगीत भी सुनता है और कभी-कभी गूढ़ रहस्यों 
का विवेचन भी करता है। इस प्रकार वैकुण्ठ में भी जीव के कामना एवं विलासिता के जीवन 
का अन्त नहीं होता । इस प्रकार रामानुज दर्शन के अनुप्तार झुक पुएप परमात्मा द्वारा सुष्ट 
आनन्दमय पदार्थों का भोग करता है। (वे० सा० '४।४) 


रामानुज दर्शन में प्रपत्ति का स्वरूप 


रामानुज दर्शन के अनुयायी विद्वानों का मत है कि ज्ञानयोग एवं कर्मयोग से शुद्ध अन्तः- 
करण वाला साधक एकान्तिक भवितयोग से भगवान्‌ की उपलब्धि करता है ।" विशिष्टाहतवादी 
रामानुज ने तो मुक्त में भवित को प्रधान कारण माना है । भवित में भी पराप्रपत्ति का महत्व 
रामानुज दर्शन में अत्यधिक महत्त्वपूर्ण है । प्रपत्ति का अर्थ शरणागति है। यामुनाचार्य के शब्दों 
में प्रपत्ति को प्राप्त भगवान्‌ का भवत न अपने आप को धर्मेनिष्ठ गानता है, न आत्मवेत्ता और न 
भवितमानू। वह सदा अपने अकिचनत्व एवं अनन्यगतित्व का ही भगवान्‌ से निवेदन करता है । 
प्रपत्ति को भाप्त भक्त की दृष्टि में एकमात्र भगवान्‌ ही उसका उद्धारकर्तता है।< इस प्रकारप्रपत्ति 
फा अर्थ भक्त का सर्वात्मना भगवान्‌ के चरणों में आत्मसमपंण है। समपंण भी निम्नलिखित 


लात नतत...क्‍.ल.ल.लब_२०००...००००००००० 


१. श्रीमाप्य ४४१३, १५। 

३२६. रिवदव 7तछागवा : पतांबा एशो05०फ्ाए, 9. 73. 

३. ३). ४ ४. ७7 शाएचवतीकाओ : पपाल 2॥]0506|9 रण शात्वाशावत एव, ए70० 
480-400, 

४. सारद पंचरात्र १४६२३, १४, १५, १६, १७। (सुवर्ण प्रिटिग प्रेस, बम्बई, सन्‌ १६०६) 

है बलंदव उपाध्यार --भारतीय दर्सन, पृष्ठ ४७४ । 

६. गेदाव संग्रह, पृष्ठ १४५, १४७।॥ 

७. सभमेंनिष्ठोडदिम ने चात्मवेदी से भविवमास्त्यच्चरणारसिन्दे । 


अहिससो जन्यग नि: शरण त्यत्यादमू ले घरण प्रपग्य ॥ 


कऊयामुनाता्स : आलवन्दार स्तोम् २५। 


अद्वतवाद तथा अन्य विविध वेष्णव-वेदान्तिकवाद 7 २५७ 


तीन भेद हैं! -- हैं 

(१) फल समर्पण । (२) भारसमपंण । । (३) स्वरूप समप॑ण। 

(१) फू समपंण--फल समर्पण के अन्तर्गत भक्त का फल-त्याग आता है। फल का 
समर्पण करने वाला भक्त प्रपत्ति रूप साधन से किसी प्रकार के आत्मानन्द या आत्मसन्तोप की 
कामना नहीं करता । जहां ऐश्वर्य एवं कंब॒ल्य के सावक स्वर्ग और आत्म-दर्शन की कामना 
करते हैं वहां प्रपत्ति का सच्चा अनुयायी यही समझता है कि अनन्याहं, शेप एवं पूर्ण परतन्त्र 
रूप में उत्तका आधार शेपी' परमात्मा ही है। प्रपत्ति पर आधारित भक्त अपनी सत्ता भगवान्‌ 
की प्रसन्‍्तता के लिए ही समभता है। इस प्रकार प्रपत्ति में फल-समपंण के द्वारा भवत फल का 
पूर्णहपेण त्याग कर देता है । 

(२) भार समपंण--भार समर्यण के द्वारा भवत अपनी रक्षा का पूर्ण भार अपने ऊपर 
न रख कर पूर्णतया भगवान्‌ को समपंण कर देता है। प्रपत्ति के अनुसार आत्मरक्षा का भाव 
उस रक्षक में उत्पन्न होता है जो साध्य एवं साधन दोनों ही है, न कि प्रपन्त में । इसका कारण 
यह है क्रि प्रपन्न द्वारा पूर्ण समर्पण होने पर रक्षा एवं रक्ष्य का भेद नहीं रह जाता। भार- 
समपंण मूलक प्रपत्ति और भवित योग में यह प्रमुख भेद है कि प्रपत्ति हृदय को कर्तव्य, प्रयत्त 
एवं पाप के भार से मुक्त कर देती है, जब कि भक्तियोग के अनुसार भवत में सतत नैतिक 
प्रयत्त एवं आध्यात्मिक उत्कण्ठा तथा जागरण अपेक्षित होता है ।* अतः प्रपत्ति-पोग भवित- 
योग की अपेक्षा सरल है। 

(३) स्वरूप-समर्प ण--स्वरूप-समर्पण के द्वारा प्रपन्त अपने स्वरूप का पूर्ण रूप से 
त्याग कर देता है। स्वरूप-समपंण केवल अहंकार त्याग ही नहीं है, अवितु उसमें आत्म-समपंण 
का भाव भी निहित है । 

इस प्रकार प्रपत्ति भाव द्वारा पूर्ण आत्मसमर्पण का नाम है । परन्तु प्रपत्ति सम्बन्धी 
विवेचन के समय यह विचार करना भी अत्यन्त अपेक्षित है कि बया प्रपत्ति में कमनिप्ठान की 
उपादेयता है अयवा नहीं । इस सम्बन्ध में निम्नलिखित मत हैं-- 

(१) टदेकलई समत--श्स मत के प्रस्थापक श्री लोकाचायय हैं। ये प्रपत्ति में कर्मो के अनु- 
प्ठान को आवश्यक नहीं मानते । इनका विचार है कि प्रपत्ति के अन्तर्गत भवत पर भगवान्‌ 
फी दया किसी कर्मादि हेतु पर नहीं जाधारित होती । यह उसी प्रकार है जिस प्रकार कि मार्जार 
भिशु जब अपनी मां (बिल्ली) की घरण में जाता है तो उप्तकी मां (बिल्ली) तुरन्त शिशु को 
मुंह में दवाकर यथास्थान पहुंचा देती है। अहिदुष्न्य संहिता एवं शठ्कोयाचाय थादिकी 
उवितयों फे अनुसार भी भवत पर भगवान्‌ की अकारण कृपा का ही उल्लेस है । 

(२) बडकल सत--वडकले मत के प्रस्थापक आचार्य बेदास्तदेशिक हैं। इस मत के 
बस्तगंत वेदान्त देशिक प्रपत्ति के लिए भक्तों के कर्मानुप्ठान की जावश्यक मानते हैं । 


१. बेदास्ारेसिक, स्पासदशक, स्लोका २१ 

३. 0गरएदरावर्तावार : 06)काठ5तम्ाए ते घन उत्तेरसाऊ, 9. 002, 
३. अह्खिप्स्य मंहिया शश्व२६॥ 
दे 


प्रीयननभुपण, पृष्ठ ६२७ । 


२४८ ० अद्वृतवेदान्त 


अद्वेतवाद एवं विंशिष्टाहैतवाद की तुलना 

रामानुजाचायं के विशिष्टाद्वेतवाद सिद्धान्त का विवेचन अभी ऊपर किया जा चुका 
है। अद्वतवाद का निरूपण तृतीय अध्याय के अन्तर्गत किया जा चुका है। अतः यहां उसके पुन- 
रललेख की आवश्यकता नहीं समझते । 
हे शंकराचार्य एवं रामानुज-वेदान्त की तुलवा करते हुए डाक्टर राधाकृष्णन ने [लिखा 


इक्मोपबाव बाते िवाबागपुब बाल पोल [ए० हाय पिरफटाड णी पीर पेटत2- 
ग्रा9, गाते 6 डा वृुएगपटडठा बढ एढन्‍ट देटललांड ० ४१९ णा6-,। 
डा० राधाकृष्णन के उपर्य क्त कथन के अनुसार शंकर और रामानुज दोनों वेदाब्त के 
महान्‌ विचारक हैं। इन दोनों में प्रत्येक के उत्तम ग्रुण दूसरे के दोष है । विचार करने पर, यों तो 
दोनों ही दर्शन पद्धतियां अपने-अपने प्रकार एवं स्वरूप के अनुसार बड़े बलपूर्वक स्थापित की 
गई हैं, परन्तु फिर भी दोनों की कुछ न कुछ दुर्बंलताएं अवश्य देखने को मिलती हैं। कहना न 
होगा कि शंकराचारयय का दर्शन यदि शुष्क तकंपुष्ट होने के कारण धार्मिक आकर्षण से दूर है 
तो रामानुजाचार्य द्वारा की गई परलोकसम्बन्धिती सुन्दर कथाएं विश्वास की भाजन नहीं 
बनती । इसके विपरीत शांकर वेदान्त की वह तक॑विद्या जो ईश्वर, जीव एवं जगत्‌ को पूर्ण- 
ब्रह्म का रूप देती है, रामानुज दर्शन में किसी प्रकार ग्राह्मय नहीं है । जैसा कि रामानुज दर्शन 
की विवेचना के समय कहा जा चुका है, रामानुजाचाये के अनुसार ईश्वर, जीव एवं जगत्‌ की 
पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता स्वीकार की गई है, जबकि अद्वेती शंकराचायं ने परमार्थतः ईश्वर, जीव 
एवं जगत की पृथक्‌ सत्ता को न स्वीकार करके, एक मात्र तद्ब॑त ब्रह्म की ही सत्ता को सिद्ध 
किया है । इसके साथ ही साथ यदि शांकर वेदान्त में बोद्धिक सन्तुष्टि के लिए तके की सुन्दर 
योजना की गई है तो रामानुजीय दर्शन पद्धति में अपूर्व धाभिक दृष्टिकोण के दर्शन होते हैं। इस 
प्रकार यह निद्दिचत है कि दाशंनिकर दृष्टि से अद्व॑तवाद को जो प्रतिष्ठा मिली है, बह रामानुज 
के विशिष्टाइंतबाद को नहीं । धार्मिक दृष्टि से निःसन्देह रामानुज दर्शन की देन वेजोड़ है, 
परन्तु धर्म जीवन का प्रथम चरण है और दर्शन द्वितीय । धर्म साधन है, साध्य तो दर्शन ही है । 
समालोचक घाटे ने शांकर वेदान्त के विशिष्ट आध्यात्मिक दृष्टिकोण को स्वीकार तो किया 
है परन्तु साथ ही साथ उन्होने उस पर लोक सामान्‍य के अनुपयोगी होने का आरोप भी लगाया 
है । मेरे! विचार से जैसा कि घाटे महोदय ने स्वयं स्वीकार किया है, शंकराचार्य द्वारा की- 
गई उपास्य-सगुण बा की स्थापना शंकराचार्य के अध्यात्मदर्शन को पूर्णतया लोकसामान्य के 
लिए उपयोगी सिद्ध करती है । परन्तु शंकराचार्य प्रतिपादित उपास्य ईश्वर की आलोचता 
फरले हुए घाठे साहब ने उसे मिथ्या एवं गोण कहा है।*ै घाटे महोदय का उबत् मत समीचीन 
नहीं कह्टा जा सकता, गयोंकि शांकर बेदान्त में मायाविशिष्ट ब्रह्म की ईद्वर संज्ञा है। अतः 
मायाधिशिष्ट गायन लर्यात्‌ ईश्वर में माया को ही मिथ्या कहा जा सकता है, न कि ब्रह्म रूप 
मी । जहा सके हि ईश्यर को गीण सिद्ध करने की बात है, वह भी उचित नहीं है | एसका कारण 
मद है हि भांहर गेदान्त के अन्तर्गत द्रद्म एवं ईप्वर रुप से दो शिन्‍न तत्त्वों फी स्थापता नहीं 
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की गई है। यदि ऐसा हुआ होता तो अद्व॑त सिद्धान्त की सिद्धि ही सम्भव न होती । अतः ब्रह्म 
एवं ईश्वर के मूलतः एक होते के कारण प्रधानत्व एवं गौणत्व का प्रइन नहीं उपस्थित होता। 
जब साधक ब्रह्म रूवता को प्राप्त हो जाता है तो उसकी दृष्टि में ईश्वर एवं ब्रह्म का स्वरूप 
भेद नहीं रहता । अतः ईब्वर के सम्बन्ध में घाटे महोदय की गौणत्व की कल्पना समीचीन ने 
प्रतीत होती । 

प्रायः समालोचकों ने रामानुजदर्शन के धामिक दृष्टिकोण को अधिक महत्त्व दिया 
है । परन्तु जैसा कि कहा जा चुका है, धर्म जीवन का सावन मात्र है। दर्शन ही के द्वारा बात्म- 
दर्शन सम्भव है। अब यहां थांकराचार्य एवं रामानुजदर्शन के ब्रह्म, जीव, जगत्‌ एवं मुबित 
बादि सिद्धान्तों के सम्बन्ध में तुलनात्मक रीति से विचार किया जाएगा । इससे दोनों महान्‌ 
दाद्व॑निकों का सँद्धान्तिक अन्तर स्वतः स्पष्ट हो जाएगा । 


न्र्ह्य 

ब्रह्मतत्व की स्थापना शांकर एवं रामानुज-वेदान्त की उच्चतम निधि है, परन्तु दोनों 
दर्शनपद्धतियों की ब्रह्मसम्वन्धिनी विचारधारा में पर्याप्त अन्तर है। थांकर वेदान्त का ब्रह्म 
अज, अनिद्र, अस्वप्न, नामरूपरहित, सकृद-विभात एवं सर्वन्न है।* शांकर वेदान्त में ब्रह्म की 
सर्वज्ता का आश्यय उसकी जशञानरूपता से है, न कि उसके सर्वजञातुत्व से | रामानुजाचार्य का 
ब्रह्म उपयुक्त भांकरवेदान्त-प्रतिपादित ब्रह्म से बहुत-सी वाततों में भिन्‍न है। जैसा कि पहले 
भी कहा जा चुका है, रामानुजाचार्य द्वारा प्रतियादित ब्रह्म समस्त दोपों से रहित, असीम, 
भतिशय एवं असंख्य कल्याण गण से सम्पन्न पुरपोत्त म का झूप रामानुज के ब्रह्म की 
कल्याणगुणसम्पस्नता एवं पुरोषोत्त मासिधानता" शांकर वेदास्त के ब्रह्म से विपरीत है। शांकर 
वेदान्त का ब्रह्म तो निर्गुण एवं निरभिवान है। यों, रामानुज भी ब्रह्म को निर्गुण मानते हैं, 
परन्तु उनकी निर्मुणता की परिभाषा शांकर वेदान्त की निर्गमुणता की परिनाया से भिन्‍ने 
है । राणानुज का बाथन है कि ब्रह्म समस्त देय गुणों से घून्य है, इसीलिए वह निर्गण कहलाता 
है ।* 

रामानुज-येदान्त-दर्शन में ब्रद्म को चिदर्चिद विशेधर्णों गे विशिष्ट कहना भी शांकर 
येदान्त की बअह्वाविययिका विचारधारा से मिसन है। जहां ध्ांकर वेदास्त का बहा समस्ल 
भेदों से रहित होता हुआ अत सत्य रुप है, बहां रामानुजाचार्य का ब्रह्म सजातीय-विजातीय 
शेदों में सुन्‍्य होते हुए भी स्वगत भेद मे शून्य नहीं है। ऐएसके अतिरिवत्त घाकार वेदान्ल में 
मायोपाधिक ब्रह्म को ईश्वर तथा मायोवराधिसटिल को ग्रद्म कहा गया है। एस विपरीक्ष 
रामानुज भेदास्त के अस्तर्गेत बद्म एवं ईश्वर में भेद नहीं है। रामानुज चेदान्त में जहां सगुण 
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ब्रह्म के जतिरिक्त जीव एवं जगत्‌ की नित्यता स्वीकार की गई है, वहाँ शांकर वेदान्त में जीव 
एवं जगत्‌ की नित्यता का निराकरण कर इन्हें मिथ्या सिद्ध किया गया है। इस प्रकार जहां 
अद्वत वेदान्त में एक मात्र ब्रह्म को ही नित्य पदार्थ माना है, वहां रामानुज दर्शन में ब्रह्म, जीव 
एवं जगत्‌, इन तीन नित्य पदार्थों को स्वीकार किया गया है। इस प्रकार शांकर वेदान्त एवं 
रामानुज वेदान्त के ब्रह्मसम्वन्धी विचार में पर्याप्त अन्तर है। परन्तु ब्रह्म का सत्‌, चित एवं 
आनन्द रूप दोनों दर्शन पद्धतियों में समान है । 

जीव 

शांकर वेदान्त के अन्तर्गत ब्रहव जीव: स्वयम, (विवेक चूडामणि, ३६५) कहकर 
जीव एवं ब्रह्म की अभिन्‍नता सिद्ध की गई है। जीव की जीवता तभी तक है, जब तक कि वह 
अविद्या से उपहित है। अविद्या निवृत्ति होने पर जीव अपने वास्तविक स्वरूप ब्रद्मत््व को प्राप्त 
होता है । इस प्रकार शांकर वेदान्त में जीव एवं ब्रह्म की अभिन्‍तता स्वयंसिद्ध है, परन्तु इसके 
विपरीत रामानुज वेदान्त में जीव एवं ब्रह्म की भिनन्‍नता स्पष्ट है । ब्रह्म एवं जीव के सम्बन्ध 
में विचारित शेप-शेपीभावसम्वन्ध, प्रकार प्रकारी-भावसम्बन्ध, नियाम्य-मियामकभाव- 
सम्बन्ध एवं विशेषण विशेष्य भाव आदि सम्पन्ध दोनों की भिन्‍न स्थिति के ही यु घक हैं। इसके 
भतिरिवत रामानुज-वेदान्त में ब्रह्म एवं जीव में अंधाशिभावसम्तन्ध माना गया है | अंशांशि- 
भाव को स्पष्ट करते हुए रामानुजाचारय ने कहा है कि जिस प्रकार अग्नि आदि आदित्यादि कै, 
गोत्वादि गवादि के और देव-मनुष्य आादि शरीर, देही के अंश हैं, उसी प्रकार जीव परमात्मा 
का अंध है।* रामानुज दर्शन में अंशांशि भाव होने पर भी ब्रह्म एवं जीव में विशेषण विश्वेष्य- 
सम्बन्ध होने के कारण दोनों में स्वाभाविक वैलक्षण्य भी मिलता है ।* इसके अतिरिक्त रामा- 
नुज-वेदान्त में जीव को ज्ञाता कहा गया है ।' जबकि शांकर वेदान्त में जीव 'ज्ञः' कहा गया 
हैं।” अपने शत्व के कारण ही जीव स्वयंज्ज्योंतिस्वरूप कहलाता है । 
शांकर वेदान्त का जीव विभु एवं सर्वव्यापक है, परन्तु रामानुजाचार्थ ने जीव के 

विभुत्त का निराकरण कर उसे अणुस्िद्ध किया है।। जीव के विभुत्व एवं अणुत्व के आधार 
पर ही दोनों दर्शनपद्धतियों का यह भेद भी द्वष्टव्य है कि अद्वैतवेदान्त के बिभु जीव के 
उत्कमण एवं आगमन का प्रइन नहीं उपस्थित होता, जबकि विथिष्टाइईतवेदान्त के अनुसार 
बणु जीव की उत्कान्ति, चकद्धादिलोकगमन एवं ऊर्घ्व लोकों से आगमन की बात पूर्णतया 
सिद्ध होती है।* इस प्रकार शांकरवेदान्त और रामानुज-चेदान्त की जीवसम्ब्नन्धित बिचार- 
धारा में मौलिक भेद हैं। 


जगत्‌ 
शाकर वेदान्त का जगन्मिश्यात्व का सिद्धान्त प्रसिद्ध है। अद्वल 
ताब्रों द्वारा मिव्यात्त्र की ब्यास्या सदसदुविलकेगत्व की जाने पर नी, इस दर्मन पर आलो- 
चकों दारा परदायनवादिता का अनुचित बाटोप लगाया गया है | शंकर वैदान्त में जगत्‌ की 
व्यावहारिक सत्ता निःसंकोच स्वीकार की गई है, परन्तु रामानुजदर्शन में जगत्‌ को मुलतया 
सत्य स्वीकार किया गया है। दोनों दर्सत परद्धतियों की तुलना करते हुए घादे महोदब लिखते 
डे 
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घाटे साहब के उपर्युक्त न 
ब्रह्म में आरोगित एंकरवेदान्तगत स्वरूप से रामानुजाचार्य प्रतिपादित जगत का 
स्व॒सूप भिन्न है। रामानूज दर्भन के अनुसार जगत क्षनिवचनीय होते हुए भी उस्ती प्रकार सत्य 
है, मिस प्रकार कि बद्ा । फिर जैसा कि रामानुजाचार्य के दार्भ निक सिद्धान्त का निरूषण करते 
समय कहा जा चुका है, रामानज-वेदान्ल द्वारा प्रतियादित बहा एवं जगत का घरीर-श रीरी 
सम्बन्ध भी गाकर वेदान्त के पूर्ण बियरीत है । 


भी रामान न <दर्भन पद्धनि में ग्रा्य | अई्टतियों के कधिस्ठानवाद के अनुरूप ब्रह्म अधि- 
ते एस जगत अब्यास या अविया रूप है। जबकि रामानुऊ-बेदान्त के अन्तर्गव अविद्यायाद 
या मायाबाद सिद्धान्त की मूलतया कअ्षस्दी कार किया गया है । मायावाद सिद्धान्त के विरोध में 


दामानज ने जो आल्षेप लगाये है उनकी समीक्षा अनी कषागे की जायेगी। 
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शांकर वेदान्त के अनुसार जगत्‌ की सत्ता मायिक होने के कारण न ब्रह्म का काये है और न 
परिणाम । शाॉंकर वेदास्त में तो जगत्‌ ब्रह्म का विवर्त है। विवर्तवाद के अनुसार जगत्‌ ब्रह्म 
का कार्य न होकर मायिक एवं मिथ्या प्रतोतिमानत का फल है। कार्य-कारण-सम्बन्धी उदत 
विचार के कारण ही शंकराचार्य एवं रामानुजाचार्य के ख्याति सम्बन्धी विचार में भी अन्तर 
है। रामानुज सत्ख्यातिवादी हे ओर आचार्य शंकर अनिर्वचनीयस्यातिवादी। सत्ख्याति- 
वादी रामानुज के अनुसार शुवित आदि में रजतादि की र्थाति असतृख्यातिवादी बौद्ध की 
तरह असत्‌ अथवा श्ञांकरवेदान्ती की तरह अनिवंचनीय न होकर संत्‌ है। इसके विपरीत 
शांकर वेदान्त के अन्तर्गत शुक्ति आदि में रजतादि की ख्याति को सत्‌ एवं असत्‌ से विज्क्षण 
होने के कारण अनिर्वचतीय कहा गया है । 

उपयुक्त विवेचन के अनुसार शंकराचार्य एवं रामानुजाचार्य के कार्य-कारण-सम्बन्धी 
सिद्धान्त में पर्याप्त अन्तर मिलता है। 


मुक्ति का विचार 


रामानुज-दर्शन की मुवितविपयक विचारणा के अवसर पर अभी पीछे रामानुज एवं 
शांकर बेदान्त की मुक्त से सम्बन्धित अन्तर का संकेत किया गया था। निश्चय ही, दोनों फी 
मुवितविपयक विचारधारा में पर्याप्त अन्तर है। शंकराचार्य द्वारा प्रतिपादित अद्वत वेदाम्त 
की प्रक्रिया के फलस्वरूप मुक्त जीव की ब्रह्मदणशा-प्राप्ति का नाम है। जब जीव की अविद्या 
निवृत्त हो जाती है तो वह ब्रह्म स्व हपता को प्राप्त होता है | शांकर बेदान्त के इस दृष्टिकोण रो 
रामानुज का मौलिक विरोध है। रामानुज के मतानुसार मुवत जीव एवं ब्रह्म की पथफ सत्ता 
स्वीकार की गई है। शांकर वेदान्त के विवरीत रामानुजाचार्य का विचार है कि मुग्त जीव 
ब्रह्मभाव को प्राप्त करता है, न कि स्वरूपेक्य को ।(श्रीभाष्य १।१।१) इसके अतिरियत रामानुज- 
ददान्त में जहां मुक्त जीव का चन्द्रादिलोकगमन संगत है,* वहां शांकर वेदान्त में ब्रह्मभावा- 
नये मुचत जीव की परलोकादिगमनशीलता का पूर्णतया निराकरण किया गया हैं ।* 
शकराचाय एवं रामान॒जाचाय के मुद्रित राम्बन्धी विचार का यह अन्तर और विचार 
है कि जहां घंकराचार्य जीवनूमुनित एवं विदेहमुक्ति दोनों के समथ्थक हैं, वहां रामानुजाचार्य के 
मतानुसार कैवल विदेहमुसित को ही स्वीकार किया गया है।' रामानुजाचार्य का सिद्धांत है कि 
णव जीव की परत्रद्य का अनु भव हो जाता है तो फिर उठे घरीरग्रहण करने की आवश्यकता 
नहों पड़ती । परन्तु शांकर बेदान्त के अनुसार अविदा निबत्ति के फलस्वरूप आत्मबोध होने 
पर जीव को सब तक शरीर धारण करना ह्वी पडता है, जब तक कि प्रारब्ध कर्मों का भोग 
समाप्त नहीं हो जाता । यहाँ तक कि अपान्यरतमा थादि को भी अक्षीण कर्मों के भोग के लिए 
जन्म प्ररण मारता पड़रा था। एस प्रदगर शाॉकर बेदान्स में जीवयनूमुतित शर्व विदेहमृवित 
दोगों को दी रवीकार किया गया है । 


हे 
» ख्रीभाष जाह्ा२०। 
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तत्त्वमसि 


शांकर-वेदान्त और रामानुज-वेदान्त की, तत्त्वमस्ति' आदि महावाक्‍यों की समन्वय 
दिश्ला में भी भेद है । शांकरवेदान्तानुगत 'तत्त्वमसि” का प्रतिपादन पंचम अव्ययाय के अन्तर्गत 
विस्तृत रूप में किया जा चुका है। शाांकर वेदान्त के अनुसार तत्त्वमसि में 'तत्‌” पद परोक्ष- 
त्वादिविशिष्ट ज्ैतन्यस्वरूप ब्रह्म एवं 'त्वम' पद अपरोक्षत्वादिविशिष्द चेतन्यस्वदूप जीव 
का बोबक है। दोनों के परोक्षत्व एवं अपरोक्षत्व अंगों में विरोध होने पर भी जहदजहल्लक्षणा 
या भागलक्षणा द्वारा जीव एवं ब्रह्म के ऐक्य का प्रतिपादन किया जाता है। आचाय॑ रामानुज 
का दृष्टिकोण शांकर वेदान्त के उक्त दृष्टिकोण से भिन्‍न है। आचार्य रामानुज के मतानुसार 
तस्वमसि' में 'तत्‌” पद सर्वज, सत्यसंकल्प एवं जगत्‌कारणरूप ब्रह्म का बोधक है और त्वम्‌” 
पद अचिद्विश्विष्ट जीवशरी रक ब्रह्म का ।* 

अचिद्विशिप्ट जीव शरीरक ब्रह्म रामानुज के वेदान्त का अन्तर्यामी ब्रह्म है। रामा- 
नुजाचार्य के मतानुसार जीवात्मा के वाचक तत्वमसि, आदि महावावयों के अन्तव॑र्ती त्वम्‌” 
आदि दाठदों का परमात्मा में ही प्यंबसाद है। इसीसिए तो परमात्मा के हारा 'मामेबधिजा- 
नीहि! (मुझ ही को जानो) ओर '“मामुपासस्व' (मेरी उपासना करो) का उपदेण दिया गया 
है। इसी प्रकार वामदेव का यह्‌ कथन कि 'मैं ही मनु हूं' भौर !में ही सूर्य हूं” परमात्मा के 
अन्तर्यामित्व का ही सूचक है ।* अनन्त ब्रह्म के सर्वंगत एवं अन्तर्यामी होने के कारण प्रत्येक 
जीव में उसकी सत्ता देखी जा सकती है। अतः प्रत्येक जीव प्रकह्लाद की तरह यह कह 
सकता है कि अनन्त परमात्मा के सबंगत होने के कारण में उस परमात्मा काहीं रूप हूं, 
मुझ से सारा संसार उत्सन्न हुआ है, मैं सव कुछ हूं कौर मुझ सनातन में सब कुछ स्थित है ।* 

इस प्रकार रामानुजाचार्य ने उपर्युक्त दृष्टि से विचार करते हुए 'तत” पदवोध्य, 
जमत्करणब्रह्म एवं त्वम्पदबोब्य अन्तर्यामी ब्रह्म के ऐक्य का प्रतिपादन किया है। 


मायासम्बन्धी दृष्टिकोण 

यों तो, घांकर वेदान्त एवं रामानुज वेदान्त, दोनों ही दर्शनपद्ध तियों में माया की 
चर्चा मिलती है, परन्तु दोनों का मायासम्बन्धी दृष्टिकोण एकदम लिन्‍न है | भांकर वेदान्त 
का तो प्रासाद ही मायावाद पर जाधारित है। वर्योकि माथावाद को स्त्रीकार किए बिना 
अद्वतवाद को सिद्धि हो असम्भव है। गांकर वेदान्त के सनसार माया घब्द का अर्स माया 
परमेदवर की धबित है । परमेश्वर को यह माया शव्िति सत्‌ एवं क्षसत्‌ से विलक्षण होने 
मे; कारण अभिवेचवीय एवं मिथ्या है। इसके विपरीत रामानुजाचार्य मे माया वो पर- 
मात्मा की धिचित्र शतित का इंप दिया है। इन्होंने माया घब्य को जाइचये अर्थ का बोधक 
१. तत्ममसि, अयमार्मा अद्योत्यादिषु लच्छचन्नहामब्यवत्‌ सवमंगमास्मेत्रि दया अपि, 

जीव सी रकग्रग वा घग लेते एर्चा भिधा गिस्यात्‌ । >-प्री माप्य २२३१४ ४५ । 

२. क्रीमाप्य ११॥३१। 
सर्य गतत्यादनस्तर्थ संगवारसबवरियितः । 
मत: समेटे स्य संधि सयय सनालने ॥ -विष्यूपताय (।१६॥८५॥। 


है, पाए चार, ध्वल उ०ए ८२० | 
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२६४ ० अद्वतवेदान्त 


माना है ।* इसके अतिरिक्‍त रामानुजाबाय॑ ने एक स्थल पर माया शब्द का अथ्थे कूटयुवित भी 
किया हैं।! अतः निश्चित ही मिथ्यात्व एवं अनिर्वेचनीयत्व की वोबक झांकर वेदान्त की 
मायासम्बन्धी विचारधारा से रामानुज का मायासम्बन्धी दृष्टिकोण पूर्णतया भिन्‍न है। 
दोनों दर्शन पद्ध तियों के मायासम्बन्धी दुष्टिकोण में भेद का होना स्वाभाविक ही है, क्योंकि 
रामानुजाचार्य का विश्विष्टाहंत सिद्धान्त मायावाद की ही प्रतिक्रिया से उत्पन्न हुआ है। 
शांकर वेदान्त के माया सम्बन्धी दृष्टिकोण ने जहां जगत्‌ के मिथ्यात्व का विचार प्रस्तुत किया 
था, वहां रामानुजाचाय॑ ने शांकर वेदान्त के उक्त दृष्टिकोण की विरोधिनी प्रतिक्रिया के 
फलस्वरूप जगत्‌ को सत्य सिद्ध किया था। इतना ही नहीं, रामानुजाचायं ने शांकर वेदान्त 
के माया सम्बन्धी दुष्टिकोण के सम्बन्ध में कुछ आक्षेप भी लगाये थे। यहां इन आश्षेयों का 

उत्लेज्न एवं समीक्षण उपयुक्‍त होगा। रामानुजाचाय के यह आक्षेप रामानुज वेदान्त के अन्त- 
गंत सात अनुपपत्तियों के रूप में मिलते हैं। यहां सातों अनुपपत्तिवों के अन्तर्गत रामानुजाचार्य 
के मायाबाद विरोसी आक्षेपों का निरूपण एवं समीक्षा की जाएगी । 


१ आश्रयानपत्ति 


शांकर वेदान्त के अविद्यासम्तन्धी दृष्टिकोण की आलोचना करते हुए रामानुजानचाय 
का कयन है कि अविद्या का जाश्य अनुपपन्त है । अतः निराधार अविश्या की स्थिति नहीं सिद्ध 
मत जा सकती । रामानुजाचार्य का तक॑ है कि जीव एवं ब्रह्म दोनों ही अविद्या के आश्रय नहीं 
भिद्ध किये जा सकते । जीव तो भविद्या का आशय इसलिए नहीं सिद्ध किया जा सकता कि वह 
रब असियाकाल्यित है और ब्रह्म अधिया का आश्रय इसलिए नहीं कहा जा सकता कि वह 
शान रवरूप होने के कारण अविया का विरोधी है ।* इसप्रकार रामानुजाचार्य का तर्क है कि 
अविया न ब्रह्माल्ित कही जा सजती है और न जीवानित । 
समीक्षा --दा० प्रभुदत्त घास्ती ने रामानुजाचायं के उनयुवत आक्षेव की रमालोचता 
रसे हुए निम्ननिशित दो दोष बतनाए हैं 
१) भाप्रयासुप्धक्ति के अन्तर्गत रामानुजाचार्य के तक का पहला दोष तो यह है कि वे अविया 
नि सस्‌ पदा् मायकर उसके आक्षय का अस्वेषण करते हैं, जब कि अविद्या सत्‌ वे होकर 
अननस्‌ है। अधिद्या विद्या का अभाव एवं आवरण है। दस राम्बन्ध में ० प्रभुदत्त 
शारसती ने एफ दुष्टास्त देने हुए कहा है कि जिस प्रकार लकी भे अग्नि छिती रहती है, 
गयी प्रहार उ्पतियों में ब्ग्म को सासा एवं चैतन्य भाव छिपा रहता है 


( 





सासोचना-तयाक कय कसाोटाो पर प्रभदल > री का उपयंगत मत सारा ने | उतरता । 
दैसा शि प्रमुस्त जी का फ्यन है, यदि सबिया को विद्या का अभाव माना जाएगा तो अधिया 
एस प्रकार कर सकती है। इसके अनिरिनत छा» प्रमुदत ली के 


ल्‍ 
परपरय शतक का कार्य ही झिसे धकार 
पं 


समव सधिया या सजाने को अनाय रुप ने मानगार भावय- 
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रूप माना गया है ।* हे ! 
(२) डा० प्रभुदत्त जी के अनुसार रामानुजाचार्य के तक का दूसरा दोष यह है कि वे ब्रह्म एवं 
जीव की पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता स्वीकार करते हैं) ब्रह्म एवं जीव की भेदव्यवस्था का निरा- 
करण करते हुए डा० प्रभुदत्त जी का कथन है कि उपाधि के कारण ही ब्रह्म और जीव की 
भेद व्यवस्था सम्भव है | जहां तक अविद्या के आश्रय का प्रश्न है, मन और इन्द्रियों की 
उपाधियां ही अविद्या की आश्रय हैं।* 
शालोचना--प्रथम मत के समान ही डा० प्रभुदत्त जी का दूसरा मत भी दोष 
पूर्ण है। जैसा कि अभी ऊपर कहा जा चुका है, डा० प्रभुदत्त जी ने जीव एवं ब्रह्म के भेद का 
निराकरण किया है, परन्तु अद्वत वेदान्त के अनुसार परमाथे दृष्टि से अभेद होते हुए भी अविद्यो- 
पाधि के कारण जीव एवं ब्रह्म का भेद देखने में आता है। इसके अतिरिक्त डा० प्रभुदत्त जी 
का, मत जौर इन्द्रियों की उपाधियों को अविद्या का आश्रय कहना भी संगत नहीं है, क्योंकि 
मन और इच्द्रियोंकी उपाधियां भी अविद्या रूप ही हैं। इस प्रकार डा० प्रभुदत्त जी ने रामानुजा- 
चाय की आश्रयानुपपत्ति के विरोध में जो तक प्रस्तुत किए हैं, वे अप्राम[णिक एवं अयुक्‍्त हैं । 
परन्तु डा० प्रभुदत्त जी के तकों की अयुवित से हमारा तात्यय रामानुजाचाय की आश्रयानुपपत्ति 
को युविति-युक्त कहना कदापि नहीं है। 
रामानुजाचार्य की आश्रयानुपपत्ति के विरोध एवं आश्रयोपपत्ति के समर्थन में यह 
कहा जाएगा कि अविद्या जीवाश्नया है। यदि कहा जाए कि अविद्या को जीवाश्रया मानने पर 
अन्योश््याश्रय्न दोप की सम्भावना है, तो यह अयुक्त है, क्योंकि अविद्या एवं जीव का सम्बन्ध 
अनादि है।' इस प्रकार जीव एवं अविद्या का अनादिसस्बन्ध होने के कारण रामानुजाचार्य 
का यह कथन उचित नहीं है कि जीव को अविद्या द्वारा कल्पित होने के कारण अविद्या का 


७ 


आश्रय नहीं कहा जा सकता । दोनों के अनादि होने के कारण अविद्या जीवाश्रया है और जीव 
लवबिद्यात्रय । 


विवरणकार का मत 


विवरण प्रस्थान के अनुसार अविद्या का आश्रय जीव न होकर ब्रह्म हैं। इस मत के 
अनुसार अविद्या स्वरुपज्ञान की उपाधि एवं अविरोधिनी है।” अत: रामानुजाचार्य का ब्रह्म 
एवं अविद्या में विरोध देखना समुचित नहीं है । रामानुजाचायं द्वारा तक्षित ब्रह्म एवं अविद्या 
के विरोध के सम्बन्ध में यह कहना और युविति-युक्‍्त्र होगा कि ब्रह्मतान, बज्ञान या अविद्या का 


निवर्तक नहीं है, अपितु अख ण्डाकारवत्ति ही अज्ञान की निवर्तंक है। अतः भ्रह्म जान एवं विद्या 


में विरोध मानना बसंगत है । 
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२६६ ए अद्वेतवेदान्त 


२. ब्रह्मावरकत्वानुपपत्ति 


ब्रह्मावस्कत्वानुपपत्ति को ही तिरोघनानुपपत्ति भी कहते हैं।मायावाद सिद्धान्त के 
अन्तर्गत अविद्या की आवरण शत का निरूपण किया गया है। अविद्या की आवरण शवित 
के कारण ही जीव ब्रह्म बोध करने में असमर्थ होता है। रामानुजाचारयय ने मायावाद सिद्धान्त 
के उक्त तक का निराकरण करते हुए कद्दा है कि यदि अविदया के द्वारा प्रकाशस्वरूप ब्रह्म का 
तिरोब्रान समझा जाएगा, तो इससप्ते तो ब्रह्म का स्वरूपनाश ही सिद्ध होगा | उक्त तथ्य के सम- 
धन में श्लीभाष्यकार का कथन है कि प्रकाश्न के तिरोधान से अकाशोल्पत्ति के प्रतिवस्ध एवं 
वियमान प्रकाश के विनाथ का आश्य ग्रहण किया जाता है। परन्तु अद्व॑त वेदान्त के अन्तगंत 
बरद्मगानकप प्रकाश के अनुत्पाद्य होने के कारण प्रकाशतिरोधान का आशय प्रकाशनाश ही 
समझा जाएगा ।* अतः प्रकाशकस्वरूप ब्रह्म का तिरोधान या आवरण मानने से तो ब्रह्मा के 
रवहप का नाग ही सिद्ध होगा, जो अनभिप्रेत है । 
समीक्षा--त्रह्मयावरतत्वानुपपत्ति के समर्थ॑न में रामानुजाचार्य का यह तक॑ समीचीन नहीं 
है कि अविया के द्वारा प्रकाण॑कस्वरूप ब्रह्म का तिरोधान मानने से ब्रह्म का स्वरूपनाश 
ही हो जाएगा। अविद्या का आवरण प्रकाश का नाशक न होकर प्रकाश का प्रतिबन्धक ही है। 
भात्मवीष होनैपर प्रकाश के प्रतियन्धक अज्ञान की हो नियृत्ति होती है न कि स्वरुपज्ञान की | 
जिस प्रकार घट से आवृत दीपक पर दण्डपात होने से घटावरण मात्र की निवृत्ति होती है, 
ने कि दीपक को, उसी प्रकार आत्म बोच होने पर अविद्यावरण की ही निवृत्ति सम्भव है, न कि 
सवम्प शाग की। अत: अविद्या के आवरण द्वारा रामानुज द्।रा की गई स्वृरूपज्ञान के विनाम की 
कल्पना विरसक ही कही जाएगी। इस प्रकार रामानुजाचायं की ब्रह्मावरकत्वानुपपत्ति की यूस 
अनिष्मन्न ही है । 


२६८५ 0० अद्वतवेदान्त 


प्रकार स्थातिवाब की अनुपपत्ति हो अनिवंचनीय अविद्या में प्रमाण है।* ब्रह्म के वास्तविक 
स्वरूप की तिरोबानक्र्मी, अनेक प्रकार के अव्यासों की उपादानभूता, अज्नानादिपदवाच्या, 
भावरूप एवं प्रत्यक्ष प्रमाण सिद्ध अनिर्वेचनीय अविद्या के स्वीकार कर लेने पर उससे उत्पन्‍्त 
समस्त जगत्‌ की अनिवं बनी यता सिद्ध ही है। सदसदृविलक्षणत्व लक्षणवाली अनिर्वचनीयता 
प्रत्यक्ष प्रमाण से भी सिद्ध हैं। अनिर्वचनीय अजञान के आवरण के विना ब्रह्म की जगदुपादानता 
एवं सर्वेप्रपंच की अधिप्ठानता सिद्ध नहीं होती ।९ 


५, प्रमाणानपर्पत्ति 
संदमद्बिलक्षणत्वसम्पत्त अनिर्वेचनीयता का निराकरण करते हुए रामानजाचाय॑ ने 


निर्बचनीयता को प्रमाणासिद्ध बतलाया है। श्री भाष्यकार का विचार है कि सदसद्विल- 
नण बच्तु में कोई प्रमाण नहीं है ।* 

समीक्षा -अनिदंचनीयत्वानुपपत्ति की समीक्षा करते समय हम अनिर्वेचनीय अविद्या 
वेग प्रामाणिकता का उल्लेख कर चुके है। अनिर्वचनीय अविद्या अर्थापत्ति एवं प्रत्यक्षादि प्र माणों 
में मिद्ध है। सदवद्विलक्षण एवं अनिवे बवीय वस्तुओं का स्वरूप पारमाथिक स्‌ एवं अलीक 
असस्‌ से विलक्षण होने के कारण ही प्रत्यक्ष का विपय है। इसोलिए दंकराचार्य ने जगत के 
उपादान एवं अनिरवेचनीय अब्यास को लोकप्रत्यक्ष का त्रिपय कहा है ।४ इस प्रकार अनिर्वेच- 
नीय वस्तुओं की प्रमाणोपपत्ति स्पष्ट ही सिद्ध हे 

निवर्तकानपात्ति 


रामानजानायं ने अद्वत वबेदान्त के निर्गण ब्रह्म के ज्ञान के अज्ञाननिव्त कत्व को 
अनुपपनन लिख करने का ब्वाप फिया है। रामानुजाचार्य का कथन है कि अद्व॑त वेदास्त का 
महू सिद्याल हि कुति के अनुसार विविशेय ब्रह्म के ज्ञान से अविद्या की निवृत्ति होती 
मुक्त है। अपने कथन नी पुष्टि में रामानुजाचार्य का तक है कि वेदाहमेत॑ पुरुष महून्तम्‌ 
आदित्यवर्ग तमस: परस्तात्‌' आदि बावव निबिशप ब्रह्म ज्ञान के विरोधी हैँ। श्रीभाप्कार क 
प्यन है कि ब्र्म के संगुण होने के कारण समस्त श्वतिवावय सगण ब्रह्म के ज्ञान से ही मोदा की 
सिंधिया प्रतियादन करने हैं ।४ इसके अनिरिवत नत्व मस्ति जांदि महाकाब्य भी आचार्य रामा- 


तुत के मवचसार संगूग बढ़ा के की प्रतिषादक हैं । रामानुजाचाय के मतानसार तत्वमसि का 
लिशयन रसी अब्यास में पीछे किया जा चूका है । 


में 
शमी ता -आाचा मे रामसानु ज ने निर्ग ण-ब्रद्म-आान के विशेष में जिन 'वेदाहमेंतं प्ररुप॑महा- 


। किया है, वे वाच्यार्थ या अनवाद मात्र की दस्टि 
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से ही सगृण ब्रह्म के समर्थक हैं, परन्तु उतका लक्ष्य परमात्मा को अविद्यारूप अन्धकार से सर्वथा 
मतीत कहना एवं स्वप्रकाश स्वहूप चित्‌ तत्व के बोध की और संकेत करना ही है। इस प्रकार 
आदित्यवर्ण तमस: परस्तात' के अन्तर्गत 'तमसः परस्तात' से परमात्मा की अविद्या से अतीत 
होने का अभिप्राय है और आदित्यचर्णता से स्वप्रकाश स्वरूप संवित्मात्रता का। इसी प्रकार 
श्रीभाष्यकार द्वारा उद्धृत अन्य वाक्‍यों का भी अद्वेत वेदान्त के जीवब्रहक्य सिद्धान्त से कोई 
विरोध नहीं कहा जा सकता ।* यों तो, अद्वेत वेदान्त में भी पर एवं अपर ब्रह्म के रूप में निर्गुण 
एवं सगृण दोनों प्रकार से ही ब्रह्म का निकृपण किया गया है, परन्तु निर्मुण ब्रह्म के ज्ञान को 
ही मनुष्य जीवन का सर्वोच्च प्रतिपाथ बतलाया गया है। निर्गुण ब्रह्म के ज्ञान से ही अध्यास 
रूप अविद्या की निवत्ति सम्भत्र है। अतः रामानुजाचाय का निवर्तकानुपपत्ति का सिद्धान्त 
पुष्ट्र्काधा रित नहीं कहा जा सकता। 


७. निवृत्यनुपपत्ति 


जीव एवं ब्रह्म के ऐवय से होने वाली अद्वैतवेदान्तानुगत अविद्यानिवत्ति को श्री- 
भाष्यकार रामानुजाचार्य ने अयुव्त वतलाया है। रामानुजाचार्य ने अविद्या निवृत्ति को 
अनुपपन्न सिद्ध किया है। रामानुजाचाय॑ का तक है कि वच्धन पारमाधिक है, इसलिए उप्तकी 
नि त्ति ज्ञान के द्वारा कदापि सम्भव नहीं है ।* विशिष्टाहैत सिद्धास्त के अनुयायियों का तर्क 
है कि पुण्यापुण्य कर्मों के निमित्त स्वरूप देवादि के शरीर में प्रवेश करने से होने वाले सुख- 
ई:बानुभव रूप वन्धन का मिथ्यात्व किस प्रकार सिद्ध किया जा सकता है। इस बन्धन की 
निवत्ति तो भवितरूपापस्त उपासना से तुप्ट परमपुरुष के अनुग्रह से ही सम्भव है। अतः जीव 
एवं ब्रह्म के एकर्व के द्वारा अद्व॑त वेदान्त में जो अविद्यानिकूत्ति का विवेचन किया गया है, वह 
असंगत्त है । 

समीक्षा--सूद्ष्मतया विचार करने पर रामानुजाचार्य का निवृत्यनुपपत्ति का तर्क पूर्ण- 
तथा असंगत प्रतीत होता है। जैसा कि रामानुजाबायं के मत का उल्लेख करते समय ऊपर 
फहा जा चुका है, यदि वन्धन के परमायिक होने के कारण जीव और ब्रह्म के एकत्वज्ान के 
द्वारा अविया निवृत्ति असम्भव होगी तो फिर श्रीभाष्यकार के मतानुसार ही अविद्यानिवृत्ति 
का कौन उपाय होगा । यदि उपासना माच से क्विद्यावन्धन फी नियूत्ति मानी जाएगी त्तो 
फिर अविद्यायन्धन की पारमाथिकता का ही यया आशय होगा। यदि कहा जाए कि अविद्या 
बन्पन की निवृत्ति होने पर भी वन्यन णेप रह जाएगा तो संसार दया एवं मुक्तिदणा में अन्तर 
ही बया रहेगा । एसके अतिरिदतत यदि अज्ञाननिवृत्यनुपपत्ति का समर्थक कहे कि ** 
फ्रैयस नियूत्त की अवन्धकता से अभिप्नाय है तो यह भी अनुसित है, 
आदय एयं उदय अस्पप्ट है। अतः रामानुजाचाय द्वारा 
दिए गए हैं, थे निरापार हैं। 


क्योंकि ऐसी निवृत्ति का 
निवृत्यनुपपत्ति के समर्थन में जो तक 


प्रीवाध्यकार का बनन्‍्यन को पारमाधिक कहना भी अनोचित्मपूर्ण ही है । 'नेहनाना- 
टिवकिलग! दि धुतियाहा क्विधाजन्य नानात्यमय दन्धन की अपारमसाधिकता के ही 
धोतक (ै। जिन जिज्ञासुओं को परमार्भवत्व वा ज्ञान होता है, पे अधियाजन्य ईससन्थन ई 


कल जता लिन स न जननी १9 > +++«५+०५-+०००००५०....... 0. 


है. सप्पमनखसुधा (प्रगम सम्पट 
्> टी 


), पृष्ठ २०६। 
न कला शक ः "जन > 2० जे छः ल्श्टणा हा 
है पगपस्प पारसापियवयेन शाननियर्प तथा भावात 
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पूर्णतया मुक्त हो जाते हैं। अतः अविद्यावन्धन को पारमाथिक कहना, स्पष्ट ही अन्यायपूर्ण है। 
आशचयं तो यह है कि श्रीभाष्यकार को वन्धन के मिथ्यात्व के स्वीकार करने में आपत्ति है। 
निवृत्ति, अविद्या और उसप्ते उत्पन्न बन्चन के बाध का नाम है। रज्जु एवं सर्प के उदाहरण में 
रज्जू का ज्ञान होने पर सपपं रूप मिथ्या ज्ञान का वाघ हो जाता है। यही बात सर्पादि के 
मिथ्या ज्ञान से उत्पन्न भयादि बन्धन की निवृत्ति करता है। यदि सर्पादि का ज्ञान मिथ्या न 
होता तो उससे उत्पन्न भयादि बन्धन की निवृत्ति ही कैसे सम्भव होती। अतः श्रीभाष्यकार 
का, अविद्याजन्यवन्धन के भिथ्यात्व में संशय करना, संगतिपूर्ण नहीं कहा जा सकता । इस 
प्रकार रज्जु एवं सर के उदाहरण के अनुसार ही ब्रह्म एवं जीव के एकत्व ज्ञान के द्वारा अविद्या 
एवं उससे जन्य नानात्वरूव मिथ्या ज्ञान का बाघ हो जाता है ओर तत्फलस्वरूप मिथ्या- 
शानोत्पस्न अनेक ममत्व--परत्वा दि बन्धनों की भी निवृत्ति हो जाती है । अतः भाविद्यिक बन्धन 
के मिथ्यात्व में संशय करना नितान्‍्त निर्मूल है। 
इस प्रकार रामानुजाचारय ने शांकर मायावाद के विरोध में उपर्युवतत जिन सप्तविध 
भनुपपत्तियों का उल्लेख किया है, वे पूर्णतया असिद्ध हैं। 


निम्बार्क दर्शन (११वीं शताब्दी) का स्वरूप 


एगेलिग प्रभृति कुछ पश्चिमी विद्वानों ने तो निम्बार्काचाय के ब्रह्मयू त्रभाष्य--वेदान्त- 
पारिजातसोरभ एवं भाष्कराचायं के ब्रह्मसूत्रभाप्य की कतिपय समानताओं के आधार पर 
स्कराचाय॑, निम्वार्काचार्य का ही दूसरा नाम बतलाया है। इस प्रकार दोनों भाष्यों की 
समानता के आधार पर एगेलिंग ने निम्बार्काचार्य एवं भास्कराचाय को एक ही सिद्ध करने का 
प्रवत्त किया है।! परन्तु अब दोनों भाष्यों के सिद्धान्तों के सूक्ष्म मध्ययन के द्वारा दोनों के 
संद्वान्तिक दृष्टिकोण का भेद स्पप्ट हो गया है । 
निम्बार्काचार्य का दाशनिक सिद्धान्त इँताहईतवाद है। यहां द्वताईतवाद सिद्धान्त का 
निमभण किया जाएगा | 


इताईतवाद का सिद्धान्त 


रामानुजानाय॑ के मतानुयार निम्बाक-दर्शन में भी चित, अचित एवं ईश्वर रूप से तीन 
सत्य माने गए हैं। चित्र तस्व जीव एवं अचित्‌ तत्त्व जगत्‌ का बोघक है। परन्तु निम्बाकंदर्शन 
के चित्‌ एवं बअधित्‌ तत्त्य रामानुजाचार्य की तरह ईश्वर के विशेषण नहीं हैं। इसीलिए 
निम्यासाय विशिष्दाद्रतावाद के विरोसी हैँ । आचाय॑ निम्बार्क के अ नुसार ईश्वर तथा जीव 
एवं जगत्‌ में, रामानुजाचायं को तरह विशेषण-ब्रिश्षेप्प-भाव-सम्बन्ध कर, आआश्रयाश्रित 
सम्बन्ध है । जीव एवं जगत्‌ ईइ्यर के आम्िित तथा ईप्वर आश्रम है । 
समस्दाकालास के अनुसार ध्स्चर तथा जीव एवं जगत्‌ में अभेद भी है और भेद भी । ह 
इस प्रकार सिम्या् _रान में जाव एवं जगन्‌ के आाश्चितत्वादि रमभाव एवं अचेतनत्वादि 
विशेययों के ईश्यर के बाखयन्वा दि रवभाय एवं कल्या विशेषणों से विरुद्ध होने के कारण 
पा भेद रपाद की है। परन्तु जीव तथा जगन [_ की सत्ता आश्र यहूप 


रे 
है हल > 
पप्पर नया जावे एए 
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ईयर के विना असम्भव है, अतः ईइवर तथा जीव एवं जगत्‌ में अभेद भी है ।* इस प्रकार 
ईश्वर जीव एवं जगत्‌ में भेद भी है ओर अभेद भी ।, जिस प्रकार कि जल की लहरें, सुर्य की 
किरणें, अग्नि के स्फुलिंग, रस्सी के लपेठ एवं प्तप॑ का कुण्डली रूप, जलादि से भिन्‍न एवं 
अभिन्‍न दोनों ही हैं, उसी प्रकार जीव एवं जगत्‌ ईश्वर से भित्त भी हैँ और जमभिन्‍्त भी । 
इस प्रकार द्वेतादतवादी के मतानुसारद्व॑त एवं अह्त दोनों ही सत्य हैं। इसीलिए दवत्ताहैतवाद 
दर्शत के अनुरूप हँत एवं अद्वत दोनों की ही प्रतिपादक श्रुतियां सत्य हैं। अब यहां द्वेतादईंतवाद 
के अनुसार ईद्वर, जीव जग॒त्‌ एवं मुक्ति आदि सिद्धान्तों का आलोचनात्मक विवेचन किया 
जाएगा । 


ईश्वर 


द्वेताद्वेतवादी निम्बाकंदशंन के अन्तगंत अद्वैतवेदान्त के निर्गुण ब्रह्म के विषद्ध संगृण 
ब्रह्म की सर्वोच्च सत्ता स्वीकार की गई है। निम्बार्काचार्य ने अपने ब्रह्म को समस्त दोपों 
से रहित एवं अशेप कल्याण गुणों से सम्पन्त कहा है ।* इसके अतिरिवत परमात्मा समस्त अन्त- 
जेंगत्‌ एवं बहिजंगत्‌ में व्याप्त होकर स्थित है ।र जीव एवं जगत्‌ की सत्ता स्वतन्त्र त होकर 
इंश्वराधीन है, इसी लिए ईश्वर इनका नियन्‍्ता कहलाता है।* प्रलयकाल में जीव एवं जग्रत्‌ 
ईदवर में ही लीन हो जाते हैं। प्रलय एवं सृष्टि के पृततिमाण काल के बीच जीव एवं जगत्‌ 
सूक्ष्म हूप से ईश्वर में ही स्थित रहते हैं। सर्वशक्तिमान्‌ होने के कारण ईश्वर अपनी इच्छा 
मात्र से ही समस्त संसार की सृष्टि में समर्थ होता है ।" इस प्रकार रामानुज के अनुसार जहां 
जगत्‌ संगुण ब्रह्म कीविशेषणभूत प्रकृति का परिणाम है, वहां, निम्बार्काचार्य के दृष्टिकोण के 
अनुसार वह ईश्वर की शक्ति का परिणाम है। इस प्रकार आचारय॑ निम्बार्क अद्वेती की तरह 
विवर्तवादी न होकर परिणामवादी हैं। इस विषय का विवेचन अद्वतवेदान्तदर्णन एवं 
निम्बाकंदशशन के सिद्धान्तों के तुलनात्मक विवेवन के समय किया जाएगा। द्वंतवादी मब्बा- 
चाय फे विपरीत निम्बार्क ईश्वर को उपादानकारण एवं नि्ित्तकारण दोनों ही मानते 
हैं। रामानुजाचार्य के विष्णु, एवं लक्ष्मी के स्थान पर आचार्य निम्बा्क मे कृष्ण एवं राधा की 
स्थापना की है । इसके अतिरिक्त निम्बार्काचार्य की चासुदेव, संकर्पण, प्रयुम्न एवं अनिरद्ध, 
इन चार च्यूहों की कल्पना रामानुजाचाय्य के समान ही है।९ निम्बार्क दर्शन के अनुसार भी 
एंदवर मत्स्यादि रूप से लोक कल्याण के लिए अवतार ग्रहण करता है। निम्पार्क दर्सने के 
अनुसार जीव एवं जगत्‌ ईश्वर के ही आश्रित हैं । 





मखिदावाँताडएवा ; वातावफ एप्रीए४०जञए, एणए, ॥, 9. १53. 

दशब्नोगी ४। 

मफिनित्‌जगत्यहिमिस दष्यतते छू पते 5 पिया । 

सन्तये टिइस सत्मयें ब्याप्प नारायधः सियिव:। -विदारजाएउरदी, बा ४४ से उप । 
४, दरशइमोकी ७छ। 

४. निष्याकंभाष्य, प्र० मु १॥११६॥ 


६. दावे देवगन : शगंनयारत का इसिलास, पृष्ड ४६० | 
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जीव 


निम्बाक दर्शन में जीवों को अनन्त एवं अणु रूप बतलाया गया है, परन्तु अणु होते हुए 
भी जीव का यह वैशिप्ट्य है कि वह सावंन्रिक ज्ञान के कारण शरीर के सुख-दुःखादि का 
अनुभव करने में समर्थ होता है। शांकरदशंन के विपरीत जीव बद्ध एवं मुक्त दोनों अवस्थाओं 
में ही करत त्व से युवत रहता है । परन्तु यहां यह कह देना और अपेक्षित होगा कि जीव स्वत्तस्त्र 
हप से कर्ता नहीं है। उसका करत त्व ईश्वर के अबीन है । जीवज्ञाता एवं भोक्‍ता भी है, १₹ल्‍तु 
कत त्व के समान ही जीव का ज्ञातृत्व एवं भोवत्त्व भी परमेश्वर के ही भाश्नित हैं । 

साधारणतया वद्ध एवं मुक्त रूप से जीवों के दो भेद हैं। बद्ध जीव मुमुक्षु तथा चुभुक्षु 
रूप से दो प्रकार के हैं। मुमुक्षु एवं बुभुक्षु जीवों का यह अन्तर द्रप्टव्य है कि मुमुक्षु जीव मुवित 
का इच्छुक होता है और बुभुक्षु जीव विपयानन्द का इच्छुक | इसी प्रकार मुक्त जीवों के भी 
नित्य मुक्त एवं मुक्त रूप से दो भेद वतलाए गये हैं। नित्य मुक्त जीवों में गरुड एवं विप्वक्‌ 
सेन आदि आते हैं । नित्यमुकतत जीव भगवान्‌ के पापंद रूप में परमानन्द की प्राप्ति करते ह। 
इसके विपरीत वे मुक्त जीव पनी साधना के वल से संसार चक्र से मुक्त प्राप्त करते 
हूँ। निम्धार्काचार्य का कथन है कि मुवित की प्राप्ति भगवतप्रसाद के द्वारा सम्भव है । हे 
निम्धानोदर्शवसम्मत मुवित का विवेचन अभी आगे किया जाएगा । 


ईव्वर एवं जीब का सम्बन्ध 


निम्बाकंदर्शन के अनुसार जीव एवं ईदइवर में अंगांशिभाव है। जीव अंश एवं ईश्वर 
अंधी है, परन्तु दताईतवादी वे अनुसार अंश दब्द का अयं॑ अवयवब नहीं है । वेदान्त पारिजात 
सौरभ (निम्बार्क भाष्य) के टीकाकार श्री निवासाचाय ने अंश शब्द का अर्थशवित' किया है 
अतः सर्वशनितमान्‌ होने के करण ही ईइबर को अंशी कहा गया है। दस प्रकार जीव एवं 
इध्चर में अंधांशिमाब के द्वारा शत एवं शक्तिगान्‌ का सम्पनन्ध है । 


बदतवाद तथा वन्य विविय वेष्णव-वेदान्तिकबाद एछ २७३ 
पावरादि अनेक भेद हैं । 


मुक्ति 

जीव, जना दि त्रिगुणात्मिका एवं प्रकृति स्वरूप माया से बावृत्त होने के कारण अपने 
बर्मभूत ज्ञान से बंचित रहता है। भगवान्‌ के अनुग्रह से ही जीव को बपने वास्तविक रूप का 
जान होता है। निम्वाक दर्शन का यह वेशिप्ट्य है कि उसके अनुसार मुक्तावस्था में भी जीव 
के कतृत्तव में बावा नहीं पड़ती | यही कारण है कि मुक्तावस्था में भी जीव के द्वारा उपासना 


का विधान वतलाया गया है। निम्वाकंदर्गन के अनुसार मुक्निति इस संसारावस्या में संमव 
नहीं है| सांसारिक देह का विवाद होने पर ही जीव को मुक्ति की प्राप्ति होती है । 


निम्वार्कदर्शन और अद्वेतवेदान्तदर्शन 
बाचाय॑ निम्प्रार्क यों तो, ब्रह्मवादी ही हैँ, परन्तु उतका ब्रह्म बद्॑तवेदान्तियों के समान 

निर्युण न होकर सगुण है। उनके श्रह्म की सगुणता रामासुजाचाय के विदचिद्विशेषण 
विशिष्ट ब्रह्म से भिन्‍न है, बह पीछे कहा जा चुका है। अईसवेदान्तसम्मत ब्रह्म के स्वरूप से 
तो निम्बाक॑त्रार्य द्वारा प्रतिपादित ब्रह्म का स्वरूप पूर्णतया भिन्‍न हो हू। बद्वेतवेदान्तदर्धन 
और निम्बाकंदर्शन, दोनों के ही अन्त्गंत ब्रह्म एवं सगुण ब्रह्म दोनों ही जगतु के निम्मित्त- 
कारण एवं उपादान कारण हैं, परन्तु दोनों में यह अन्तर विचारणीय है कि क्द्वव वेदान्त के 
अनुसार ब्रह्म अपनी माया दबित के कारण जगत्‌ का उपादानकारण है, जब कि निम्बार्क- 
दर्गन के अनुसार चित एवं अचित शव्ित के द्वारा ईश्वर जगत्‌ का उपादानकारण है। इसी 
लिए अद्वेतवेदान्त थौर निम्वार्ईदर्शन के कार्य-कारणसम्बन्धी सिद्धान्त में मी अन्तर है। 
बढ़त वेदान्त में जहां विवर्तवाद सिद्धान्त को स्वीकार किया गया है, वहां निम्धाकदर्शन 
परिणामवादी है। परिणामवादी निम्बार्कदर्मन के जनुमार जगवू ईम्वर की चित्‌ एवं अखित्‌ 
शवित का ही परिणाम है। त्रिवर्त वाद के विरोध में निम्वार्क दर्शन के अनुधावियों का तर्क है 
कि जैसा कि विवर्तवादी बहते हैं यदि जगत मिथ्या हुआ होता तो उसका अध्यस्त होना संभव 
न हुबा होता । द्वताईतावादी के उक्त तर्क का अनी विनय प्रदर्शित करते हुए बह कथन असंगत 

होगा कि उईतवेदान्त के अनसार जगत बाकाथकुसम बबया शशगंश गे के समान सिश्या न 

कर फैबस परमार्थ दृष्टि से मिथ्या है। वियर्नवादी बदतवेदाली के अनुसार जगत के नाम 
एवं रूप का ही मिथ्यात्व सिद्ध किया बया है। इसीलिए अद्व तवेदार्त वो अनुसार मुवत पुरुष 
के लिए भी भौतिक जगसू का विनाश नहीं हो जाता, अवितु उनकी नानगउता का हो विनाश 
हो जाना हे । 





२७४ ० अद्वतवेदान्त 


आश्रय दोनों ही हैं, उसी प्रकार जीव भी ज्ञान का स्वरूप तथा आश्रय दोनों है । 

अद्वत वेदान्त एवं निम्बा्कदर्शन के मुवितविषयक विचार में भी पर्याप्त भेद है। 
बद्वेतवेदान्तदशंन के अन्तर्गत जीत मुक्तावस्था में ब्रह्मत्थ हो जाता है। शंकराचार्य भी 
जीव और ब्रह्म के ऐक्य के ही समर्थक हैं। इसके विपरीत निम्वार्कदर्शत के अन्तर्गत भवित 
द्वारा प्राप्य भगवत्साक्षात्कार ही मोक्ष है। परन्तु यह भगवतसाक्षात्कार भवत को इस 
जीवन में संभव नहीं है । 

बलदेव उपाध्याय का मत--भारतीय दर्शन के लेखक पंडित बलदेव उपाध्याय ने 
निम्बाक दर्शन की विवेचना करते हुए “मुमुश्नुत्रद्योपासीत' 'शान्तउपासीत” आदि श्रृतिवाकतों 
के आधार पर मुवतावस्था में जीव के उपासनरूप करत त्व को सिद्ध किया है ।* मेरे विचार से 
उबन श्रुति बावयों के आधार पर मुक्तावस्था में जीव के उप्रासनादि करत त्व का लिद्ध करना 
समुचित नहीं है । क्योंकि उत्त श्रुति वाक्‍्यों के अन्तर्गत जीव के जिस मुमुक्षत्व एवं शास्तित्व 
की चर्चा है वह मुक्ति की स्थिति के अन्तर्गत नहीं आते । मुमुक्षु का अथे है--मोक्ष का अभि 
लापी और शान्‍्त का अथ है--शान्त चित्त। अतः मुमुक्षु और शान्त शब्दों से मुक्त का अर्य 
प्रहण करना समीचीन नहीं प्रतीत होता । अपने मत के समर्थन में पंडित बलदैव उपाध्याय ते 
वेदान्तपारिजातसोौरभ के जिस अंश (वेदान्तपारिजातसौरभ, ब्र० सू० २३३२) को उद्धृत 
किया है उसमें भी 'मुमुश्षुत्र ह्योपासीत' को मुत्तित का उपाय ही माना गया है।* 

अर्वेत वेदास्त और निम्धा्क दर्शन के मुवित सम्बन्धी सिद्धान्त का यह भेद भी द्ष्टव्य 
है कि अद्वत वेदान्त के समान निम्बाकंदर्घन में यह जीवन्मुवित को नहीं स्वीकार किया गया 
है। जैसा कि पीछे नी कहा जा चुका है, निम्बाकंदशन के अन्तर्गत जीव को शरीर त्याग होने 
पर ही मोक्ष की उपलब्धि होती है। इसके विपरीत अद्वेतर वेदान्त सिद्धान्त के अनुसार जीव को 
गरीर दशा में ही मुनित्र की प्राप्ति हो जाती है। इस प्रकार अद्वत वेदान्त दर्शन एवं विम्पराक- 
दर्शन के सिद्धान्तों में मेद का होता स्वाभाविक दी है, क्योंकि समस्त बैप्णव पद्ध तियां अद्त 
प्दान्त की हो प्रतिक्रिया से उत्पन्न हुई थीं। 
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निक सिद्धान्त में मध्वाचार्य के दार्शनिक सिद्धान्त के बीज निहित होने पर भी दोनों दर्शन 
पद्धतियों के सिद्धान्तों में भेद दृष्टिगोचर होता है । 

जैसा कि अभी कहा जा चुका है, आचार्य मध्व का प्रमुख दाश निक सिद्धान्त दतवाद है । 
शांकर भट्ट तवाद के विपरीत हंतवादी आचाय॑ मध्च जीव एवं जगत्‌ को मिथ्या न मानकर सत्य 
सिद्ध करते हैं। इस प्रकार ब्रह्म, जीव एवं जड जगत्‌ में अभभेद न मानकर भेद सिद्ध करता मध्व- 
दर्शन की प्रमुश्न विशेषता है।' अपने इस दाशनिक वेशिष्ट्य के समर्थन के लिए आचाय॑ मध्व 
ते दरिद्र-दम्पत्तिन्याय से श्रुति का भी आश्रय लिया है। बद्गेत सिद्धान्त के समर्थक तत्त्वमसि, 
अयमात्मा ब्रह्म, ब्रह्म विदृब्रहव भवति, एकमरेवाद्यय॑ ब्रह्म, सर्च खल्विदं ब्रह्म आदि वाक्य भी 
आचार्य मब्च की अद्भुत कल्पना के अनुसार द्वैतसिद्धान्त के ही समर्थक हैं। यहां उक्त सिद्धांत 
वाक्यों के सम्बन्ध में मब्ब-दर्शन की दृष्टि से विचार करना उपयुत्रत होगा। आचार्य मध्य 
तत्त्वम्ति' से जीव एवं ब्रह्म के ऐक्य को न स्वीकार करके यह अर्थ ग्रहण करते हैं कि जीवात्मा 
एवं परमात्मा की मूलभूत विशेषताओं में साम्य॒ है ।' इस सम्बन्ध में माध्वाचार्य ने अपने भाष्य 
में जीवों और ब्रह्म के भेद का प्रतियादन करते हुए भव्रिष्यपुराण का एक इलोक भी उद्धत 
किया है।' उन्होंने तत््वमसि का अर्थ त्वम्‌ तदीयः असि' एवं 'त्वमू तस्प असि' भी स्वीकार 
किया है। जाचाय॑ मच्व 'सभात्मा तत्त्वमर्ति' को स आत्मा अतत्वमसि' के रूप में ग्रहण करते 
हैं।४ 'अय॑ आत्मा ब्रह्म' को आचार्य मब्व जीवात्मा की प्रशंसा अथवा ध्यान की दृष्टि से कहा 
गया मानते हैं। इन्होंने अद्वेतपरक उपयुक्त वाक्य को पूर्वपक्ष भी कहा है।5 “'अयमात्मा ब्रह्म' 
वाबय को स्पष्ट करने के लिए आचार मध्व ने शब्दों का व्युत्पत्तिमूलक अर्थ ग्रहण किया है। 
व्युत्त्तिमुलक अर्थ के ही आधार पर मध्वाचाय ने उक्त वावय के अन्तर्गत जीवात्माया ब्रह्म 
का वर्णन माना है। जीवात्मा का वर्णन मानने पर मब्वाचार्य ने अयमात्मा ब्रह्म' का अर्थ 
किया है--यह जीवात्मा वरद्धनशील है ।? आचाय॑ मध्व ने उतत वावय में श्रह्मप रक वर्णन मानते 
हुए इस वावय का अयथे क्रिया है -यह जो सर्वन्न व्याप्त है, ब्रह्म है। इसी प्रकार 'ब्रह्मविदू 
बहाव भवति' (ब्रह्म वेत्ता ब्रह्महप ही हो जाता है) वाक्य का आर्थ भी आचार्य मध्व यह करते 
हैं कि मोक्षावस्था में जीव ब्रह्म के समान हो जाता है। 'एकमेवाद्ययं ब्रह्म! एवं 'सर्व खल्विदं 
ब्रह्म' वाबय भी मध्वाचाय की दृष्टि से क्रमण: ब्रह्म की अद्वितीयता और विश्वव्यापकता के 
दयोतक हैं, न कि जगत्‌ और ब्रह्म के अभेद के दयोतक । इस प्रकार विश्वव्यापक ब्रह्म को आचार्य 
मध्य विश्व से पृथक्‌ मानते हैं। इस प्रकार अद्वतवाद के समर्थक वावयों का मनमाना अर्थ 
लगाकर मध्वाचायं ने देतवाद की ही स्थापना करने का प्रयत्न क्रिया था । 


(॥6/6 : [१९ ४८८9, .. 30. 
गष्यमाप्य, ब्र० सू० २३२६। 
लिप्ता: जीवा: परोशिश्नस्तथापिज्ञानरपत: । 


पु 


प्रोग्यस्ते ब्राद्मतपेण वेदबादेपुस् णः ।॥ 


आए दा 
०» »+ ०» 


मिनिष्यपुराण, मध्यभाषप्य २श२६ मे अन्त उठते । 
४, (#/6 ; पपाह १८तजत09, 9. 34. हे 
५. विद वतिवद ; वा्पीया 7]ती5णूतीए, ४ण, ॥, छ. 748. 
पं. ६० ७४६। 
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हैं। परमाणु प्रदेश में रहने वाले जीव वनन्त हैं।* समस्त जीवों का आधार परमात्मा है। 
परमात्मा ही जीवों को उनके पूर्व जन्म के कर्मों के अनुसार कर्म करने के लिये प्रवृत्त करता 
मध्याचार्य का कहना है कि जीव की स्वप्नकल्पना भी ईश्वर की इच्छा पर ही आधारित है 
(मध्य भाप्य ३।२।३,५) जीव अणु परिमाण होने के कारण सर्वव्यापक्त ब्रह्म की सत्ता से पृथक 
है। यद्यपि जीव पूर्व क़त कर्मानुमार अजान, मोह, दुःख एवं भवादि दोपों से पूर्ण है तथापि उसका 
स्व्रभाव आनन्द ही है। मुक्तावस्था में जीव अयने मूलस्वभाव आनन्दस्वरुव को प्राप्त हो 
जाता है। 

मच्च दर्शन के अनुसार प्रवाननया तीत प्रकार के जीव वतलाये गए हैं--मुक्तियोग्य, 
नित्यसंसारोी एवं तमोयोग्य जीव । मुक्तियोग्य जीवों के अन्तर्गत देव, ऋषि पितृ, चक्रवर्ती एवं 
उत्तम रुप से पांच प्रद्मार के जीव आते हैं। नित्य संसारी वे जीव हैं जो महामुखदुःखादि का 
भोग करते हुए अपने-अपने कर्मो के अनुसार स्वर्ग, वरक एवं भूलोंक में विचरण करते हैं। 
तमोयोग्य जीवों में दैत्य,-रालस, पिद्याच तवा अन्य बधम कोटि के जीव कातते हैँ । 


जगत्‌ 

मध्व-दर्शन के अनुसार प्रकृति जगत्‌ का उपादान कारण है। ईश्वर, उपादानका रण भुता 
प्रकृति से अनेकानेक रूपों की सूप्टि करता है। स्वयं ईश्वर प्रकृति के बनेक रूपों में वर्तमान 
रहता है। इस प्रकार प्रकृति भी परमात्मा का ही रूप है। व्यकतावस्था में प्रकृति के--महन्‌, 
अहंकार, बुद्धि, मन, दर्ेन्द्रयां, पंचतन्मात्राएं और ज्षित्यादि पंचतत्त्व, ये चतुर्विधति तत्त्व दृप्टि- 
गोबर होते हैं। अव्यवतावस्था में, मूल प्रकृति में ये तत्व सूक्ष्म रेप से वते मात रहते हैं। लक्ष्मी 
अपने श्री, भू, एवं दुर्गा रूप के द्वारा त्रिगुणात्मिका प्रकृति की अध्यक्षता करती है । मध्य- 
दर्घन के अनुसार अविद्या प्रकृति का ही रुप है । इस अबिया के ही जीवाइछादिका एवं पर- 
माच्छा दिया, ये दो रुप हैं । अविद्या जीवाच्छादिका रूप में जीव की आध्यान्मिक शवित को 
बान्द्वन्त कर लेती है सौर अपने परमाच्छादिका रूप में परमात्मा को आवत्त कर सेती है 
परमाउदादिका अविदया के आवरण के कारण ही जीव परमात्मा का सक्षास्‌कार करने में अस- 
मर्थ होता है 


२७८ ए अद्वतवेदान्त 


मध्य-दर्शन के अनुसार सुक्ति की, कर्मक्षय, उत्क्रान्ति, अचिरादि मार्ग एवं भोग, में 
चार अवस्थाएं मानी गयी हैं। भोग के भी सालोक्य, सामीप्य, सारूप्य तथा सायुज्य रूप से चार 
भेद हैं! सालोक्‍्य के अनुसार जीव स्वर्ग में निवास करता हुआ सन्‍्तोपपरूर्वक आनन्द का भोग 
करके सदा ईश्वर साक्षात्कार करता है। सामीष्य में जीव सदा भगवान्‌ के समीप स्थित रहता 
है तथा सारप्य में जीव बाह्य रूप से भगवान्‌ का सादुद्य प्राप्त करता है ! स्ायुज्य में जीव 
भगवान्‌ के शरीर में प्रवेश करके उन्हीं के शरीर से आनन्द का भोग करता है ।* जैसा कि कहा 
जा चुका है, जीवों के मुक्तिकालिक आनन्द की स्थिति भिन्‍न-भिन्‍त है। मध्व दर्शन के अनु- 
सार जीव की मुक्ति के लिए वैराग्य, शम दमादि का सम्पादन, स्वाध्याय, शरणागतिभाव, 
गुरूसेवा, शास्त्रश्ववण, मनन, ईश्वरार्पणवुद्धि एवं ईश्वरोपासना आवश्यक है ! 


अद्ृतवेदान्त एवं मध्च-दर्शन 


मध्व-दर्शन का दवतवाद सिद्धान्त अद्व॑त वेदान्त दर्शन द्वारा प्रतिपादित अद्वैतवाद का 
चरम विरोधी सिद्धान्त है । यों तो, दोनों ही दर्शन पद्ध तियों में ईश्वर, जीव, जगत एवं मुक्ति 
आदि सिद्धान्तों के सम्बन्ध में विवेचन किया गया है, परन्तु दोनों दर्शन पद्धतिथों के अन्तर्गत 
उक्त सिद्धान्तों के सम्बन्ध में अत्यधिक भेद मिलता है। अद्वेत वेदान्त के अनुसार जहां निर्गुण 
ब्रह्म को पूर्ण सत्य एवं साथ्य के रूप में घोषित किया गया है, वहां मध्वदर्शनपरम्वरा में सगुण' 
एवं साकार रूपधारी भगवान्‌ विष्णु ही परमेश्वर के रूप बतलाए गए हैं। अद्व॑त वेदान्त एवं 
मध्व-दर्शन के ईइवर सम्बन्धी सिद्धान्त का यह भेद भी द्वष्टव्य है कि मब्व-दर्शन में ईश्वर 
जगत्‌ का निमित्त कारण ही है, उपादान कारण नहीं, जबक्रि अद्वत वेदान्त में ईश्वर मिमित्त 
कारण एवं उपादान कारण दोनों ही है। जीव एवं जगत्‌ के मिथ्यात्व के आधार पर अह्वत- 
बादियों ने जो जीव एवं ब्रह्म के ऐक्य के सिद्धान्त की स्थापना की है, उसका तो मध्नाचार्य नें 
पूर्णतया विरोध किया ही है। इस विरोध का ही तो फल है कि आचार्य मध्व ने ईश्वर भौर 
जीव, ईश्वर और जगव्‌, जीब और जगत्‌, जीव और जीव एवं जड भौर जड में भी भेद की 
व्यवस्था की है। इस भेद व्यवस्था के अनुमार, जीव एवं जगत्‌ को अद्वैत वेदान्त की तरह 
मच्वदर्शन में सिथ्या न मानकर सत्य हो माना गया है। 

भसायावाद अद्वतवेदान्त का प्रमुख सिद्धान्त है। अद्व॑तवेदान्त में माया से अविधा 

एवं मिथ्यात्व का आशय ग्रहण किया जाता है, परन्तु पूर्णप्रज्नदशंन के लेखक मध्य ने माया से 
स्वप्न का तात्पर्य अहण किया है--(मध्व भाष्य ३१२३) इसके अतिरिक्त जहां अद्वतवेदान्त 
के अन्तगंत माया शक्ति परमेश्वर से अभिन्न बतलाई गयी है, वहां मध्व-दर्शन में परमेश्वर की 

शवित लक्ष्मी को परमेश्वर से भिन्‍त सिद्ध किया गया है।* 

जैसा कि मब्य-द्व॑ न द्वारा प्रतिपादित मुक्ति का विवेचन करते समय कहा जा चुका 

है, मध्व-दर्शन के अनुसार मुक्तिकालिक आनन्द के भेद की व्यवस्था, अद्वेतवेदान्तसम्मत 
मुक्ति की अद्वेतहपता एवं भेंदराहित्य के विपरीत है। इस प्रकार कहना न होगा, कि अद्वैत 

वेदान्त एवं मच्ब-दर्शंन के ईइवरादि सिद्धान्तों में मेदर की एक अत्यन्त स्पष्ट रेखा मिलती है। 
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है ट तप 
बर्द्बरतवाद तथा अन्य विदिध वध्गव-देदान्तिक्वबाद छ २७६ 


वल्लभाचार्थ (१४८१-१५६३ ६०) का द्ार्ध निक सिद्धान्त (शुद्धाद्तवाद) 

बस्लमभाचार्य का दार्य निक्र सिद्धान्त घुद्धाईतवाद है। कद्वत वेदान्त के समान वल्‍्लन- 
दर्भन के अन्तर्गत माया ब्रह्म की घत्िति नहीं मादी गयी है, इसीलिए ब्रह्म के माया-सम्खन्ध 
से अलित्त होने के कारण ही वल्लमाचार्य का दार्य निक्र सिद्धान्त घुद्धाद तवाद के नाम से प्रच- 
लित हुआ है । गुद्धाईतवद के अन्तर्गत गिडिवर महाराज ने कर्मब्ारव एवं पप्ठीनत्युरुप 
दोनों समासों की ओर संकेत किया है| कर्मधार्य समास मानने पर विग्रह होगा--शुद्धं चेदम्‌ 


सम्‌-थद्धादे तम और पस्दी तत्पुदय मानने पर विग्रह होगा--सुद्धवो: अद्वेतमू-शुद्धा- 


रत | 





पु 


ट्रंतम ।* इस प्रकार बल्लन दर्शन के अन्‍्तर्गत शुद्ध कद्वेत तत्व दे। रूप में ब्रह्म का प्रतियां 
करके ग्द्धाईतवाद सिद्धान्त का प्रवर्तन किया गया है। अब बरहाँ वल्लन-र्थत के अनुसार 
ब्रह्म, जीव, जगन्‌ एवं मुदित आदि सिद्धान्तों का निदयण करने के पश्चात्‌ बल्लभाचार्य के 
दार्भनिक सिद्धान्त एवं अद्वतववाद का तुलनात्मक अध्ययन प्रस्तुत किया जाएगा। 


ब्रह्म की शुद्वाई तता का ऊपर संकेत किया जा चुका है। वल्लमाचार्य द्वारा प्रतिपादित 
निर्एण एवं समुण दोनों हैँ । शुद्ध बदल तत्त्व होने के कारण ब्रह्म निर्गृंग तथा कनन्‍्त ऐद्वर्य 
गृणों से सुबत होने के कारण सग्रण है । ब्रह्म के निर्यण एवं सयुण रूप के विरोध का सामंजस्य 
प्रस्तत करते हार बल्लभाचार्य का कथन है कि जिस प्रकार एक ही ऋचत्र सर्व कृष्टलादि अनेक 


ढ़ 





है 
हयों को अ्रहण कर लेते वर कुष्डलादि अनेक नायों में दिखाई पहला है, परन्चु सर्प और उनके 
कुग्टबादि में अमद होता है, उसी प्रकार ब्रह्म का स्वरप्र भी मपत्र की इच्छा के अनुसार अनेक 
प्रकार से स्फूरित होता है। दस्तुत: ब्रह्म झुद्ध बद्रेत तत्त्व रूप ही है । ब्रह्मस्वकूपविरूपण के 
सम्बन्ध में बल्लभाचार्य द्वारा दिए गए अहिद्गेगटल दष्टान्त में यह वैयम्व प्रतोत होता है कि 
से सो कालनव से आपनी इच्छा के अनुसार दुश्दलादि अमेक रूपों को ग्रहम करता है, परन्तु 
बल्लभाचांय का ब्रह्म एद्र दी काल में भवत की इच्छा के भनुसार अनेक दपों को प्राल होता 





चर ब 
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इस्छा की उत्पत्ति में ईप्वद की तादश-न्‍तादूभ फल देने की एच्छा ही प्रयोनिका है। क्षतः ऊपः 
लिन नहीं है ।* 
दस्टाल् के अल्वर्गत वे पम्य देखना समुचित नही है । 

कायलार्ण-सम्बन्ध 
> को 4 रा न्जौं् न कक कम हे 

मनन मे इर्गन के। अनार्मस बंगरण राप ब्राद्य एव राय राप उगा में भेद्र ना। 2 । गन 

थ् हु कि 

ः हि प्र रणगा उस कि ख्निमा जा बी आल मन का जज हनी लक 

ब्रा थी आविभयदि दगा है। दद्ध छी कारंमगा उसझी लिश्भाददशां +॥ इस सम्बन्ध में 


२८० ० अद्वतवेदान्त 


प्रस्थानरत्वाकरकार पुष्पोत्माचार्य का कथन है कि उपादानरूप ब्रह्म के कार्य की जो शवित 
व्यवहारगोचर करती है, वह आविर्भाविका है। इस प्रकार आविर्भाव व्यवहार्योग्यत्व एवं 
तिरोभाव व्यवहारायोग्यत्व का नाम है ।! इसीलिए वल्लभाचार्थ ने सजातीय जीव, चिंजातीय 
जगत एवं स्वग॒त अन्तर्यामी ईश्वर, ये ब्रह्म के ही तीन रूप बतलाए हैं। इसलिए जीवादि ब्रह्म 
से भिन्‍त नहीं है। ब्रह्म जीवादि में सदा अनुस्यृत है ।* वल्लस-दर्शनपद्धति के अवुसार ब्रह्म 
जगत्‌ का उपादानकारण एवं निमित्तश्रण दोनों है। ब्रह्म के निभित्तकारणत्व के सम्बन्ध 
में तो कोई वेमत्य नहीं है, परन्तु उपादानकारणत्व विवेचनयोग्य है। वल्लभ-दशन के अच्त- 
गति ब्रह्म को समवायिकारण के रूप में स्वीकार किया गया है। परल्तु ब्रह्म की समवागरि- 
कारणता के विरोध में पूर्वपक्षी का तक है कि यदि ब्रह्म को समवायिक्रारण माना जाएगा तब 
तो ब्रह्म को भी विकार का विपय समानता पड़ेगा--समवायित्वेविकृतत्वस्यापत्ते: । पूर्व॑पक्षी के 
उक्त केथन के विपरीत यह कहा जाएगा कि सतू, चित्‌ एवं आनन्द रूप से सर्वव्यापी होते के 
कारण ब्रह्म समवायिकारण है । इस प्रकार अदँत वेदान्त के आरोपवाद सिद्धान्त के विपरीत 
वललभाचार्य का सिद्धान्त है कि ब्रह्म स्वेच्छा से सत्‌, बित्‌ एवं आनन्द तत्वों के प्रभाव है 
भौतिक जगत्‌, जीव एवं ब्रह्म रूप से व्यक्त होता है। अतः बल्लभ-दर्शनपद्धति के भस्तर्गत 
ब्रह्म जगत्‌ का समवाधिकारण है (* 

उपर्युक्त विवेचन के अनुसार बल्लभ-दर्शव का समवाधिकारणवाद माया को उपा- 
दान कारण मानने वाले अद्वतिक कारणवाद से तो भिन्‍न है ही, साथ ही न्‍्यायदर्शन की 
समवायकल्पना से भी सिन्‍्त है। वल्लभ-दर्शत के अनुसार कारण एवं कार्य का सम्बन्ध 
तादात्म्य मूलक है। कारण एवं कार्य रूप द्रव्यों का तादात्म्य निविवाद सिद्ध है। 

वह्वेत वेदान्त के समान ही वल्लभ-वेदान्त में भो माया ब्रह्म की शक्ति है ।* परन्तु 
दोनों के मायासम्वन्धी दृष्टिकोण में अन्तर है। वल्लभाचाये को माया अद्वैत वेदान्त की 
माया की तरह मिथ्या नहीं है। इस अन्तर का विस्तृत उल्लेख दोनों दर्शव पद्धतियों का 
तुलनात्मक विवेचत करते समय किया जाएगा। वल्लभ दर्शव के अनुसा र ब्रह्म माया शक्ति के 
द्वारा ही अनेक रूपों में प्रकट होता है । इस प्रकार माया ब्रह्म की सहायिका द्वित है । 


वललभ-दर्शन का जीवसम्बन्धी सिद्धान्त 


वल्लभ-दर्शन के अनुसार जीव अणु तथा ईश्वर का ही अंश है। अणु होते हुए भी जीव 
सर्वव्यापक है, परन्तु ईश्वर की तरह सर्वज्ञ नहीं है। वह जीव उसी प्रकार ईश्वर का अंश है. 
जिस प्रकार स्फुलिंग अग्नि का अंश है | इस प्रकार जीव एवं ब्रह्म दोनों में अभिन्‍नत्व है ।* 

वललभ-दर्शनपद्धति द्वार। प्रतिधादित जीव एवं ईश्वर का अंशांशिभावसम्बन्ध वैष्णव 
एवं अन्य आचार्यों द्वारा ध्तियादित जीवेश्वरसस्वस्ध से भिन्‍्त है। मध्व दर्शन के अनुसार भी 





१. उपादानस्थ कार्यम्‌ या व्यवहार॒गोचरं करोति साश क्तिरा विर्भाविका' ' ' तिरो भावशच 
तदयोग्यत्वम्‌ ।--प्रस्थान रत्नाकर, पृष्ठ २६ | 

देखिए तत्वाथंदीप १।६६ एवं उसको आवरणभंग टीका, पृष्ठ १०६। 

पुरुपोत्तमाचार्य: प्रकाश टीका, अगुभाष्य, पृष्ठ ०)... 

४. भश्यान रत्ताकर, पृष्ठ १५६ (चौखम्बा संस्करण) ! 

४. शुक्षाइईतमा्ंग्ड, पृष्ठ १५, १६॥ 


0 


न्प्ण 
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जीव एवं ईदइवर में अंधांधिभावसम्बन्ध बतलाया गया है, परन्तु बढ़ां जीवों की सत्ता ईश्वर 
से भिन्‍न है। इस प्रकार मध्वदर्शन के बन्तर्गत जीव एवं ईदवर का दूरवर्ती सम्बन्ध है। 
निम्ब्रार्क दर्शन के अनुसार जोव ईइवर से भिन्‍न होते हुए भी ईयवर के समान है। निम्धार्क- 
दर्शन परम्परा के अन्तर्गत भी ईदवर एवं जीव के सम्बन्ध में अंगांशिभाव को स्वीकार किया 
गया है। परल्तु निम्बारक दर्भन के अनुयायियों ने जीव एवं ईश्वर की भिन्‍तता तथा सादृण्य पर 
ही विधेष बल दिया है। जहां तक रामानुज दर्शन का प्रश्न है, रामानुजाबार्य के मतानुसार 
ईंदवर जीवों के ज्ञान का विकास एवं संकोच करते हुए उनकी समस्त क्रियाओं का नियमन 
करता है। भास्कराचायं के अनुसार तो जीव स्वतः ईइवर से सम्बद्ध है। उपाधि के कारण ई 
जीत ईदइवर से सिन्‍त दिखाई पड़ता है। विज्ञानभिक्षु के अनुसार बद्यपि जीव वस्सुनः ईदबर से 
शिन्‍न है परन्तु जीव ईश्वरस्वभावसम्पन्त है। अतः ईश्वर से जीव अभिन्न है। इस प्रकार 
विज्ञानभिक्षु के मनानुसार भी जीव एवं ईइवर में अंश्रांशिनाव सम्बन्ध है । 

जैसा कि ऊपर भी संकेत किया जा चक्रा है, वल्लभाचार्य का जीवेश्वरसम्बन्धी 
सिद्धान्त उपर्युक्त आचार्यों के सिद्धान्त से भिन्‍न है। वस्लभ-दर्भन के अनुसार जीव ईश्वर के 
अंग होने के कारण ईइवर से अभिन्‍न हैं । जीवों का जीवन्च ईब्वर की आविभाव एवं तिरोभाव 
तरियाओं का फल है । आविर्भाव एवं तिरोमाव क्रियाथों के द्वारा ही ईग्वर की कुछ गवितयां 
एवं युण जीव में तिरोभूत हो जाते हैं और ठुछ आविशू त हो जाते 

जीवों के भेद--वल्लभ-दर्शन के अनुसार जीवों के घुद्ध, मंसा री और मृतत, यद् तीन 
भेद बतलाएं गए हैं। आानन्दांध के तिरोबान के फलस्वरूप अविशा से सम्बन्ध होने से पहले जीब 
की शुद्धावस्था कहलाती है । जब जीव का अविबश्ा से सम्बन्ध हो जाता है भौर जब कीय 
जन्मादि क्रियाओं के बन्धन का दिपय हो जाता है तो उसे संसारी कहते है संसा री जीव भी ई 
ओर आयुर भद से दो प्रकार के होते है । मुतत जीव थे जीव हैं जो ईश्वर के अनुग्रद् से सस्चि 
नरंद रूप को प्राप्त कर ईव्वरा भिन्‍्नत्व को प्राप्त होते है । बत्लभ-दर्भन द्वारा प्रतिदा दिल झुक 
का विवेचन पूवश कप से भागे किया जाएगा। 


वल्लभ-दर्शन के जनुसार जगत्‌ का स्वृहृप 


सन पद्धति के अस्तगंत जींद में ते थी ईब्बर का ठी रूप है रू 
घबत्लभचर्धन पद्धति के; भन्‍्तर्ग त जीद के समास जगत भी ईडबिर का ही शाप घोर बट 
न ० ब््न्क 272 ग््‌ ६. द्र 45 टन] 
इंडयर से अभिन्‍त है । जगत इग्वर की झाविसविका शबित कोठी फेस है। हियर शहग से 
५4 ॥ 8५ ; 2 
जाविरनायिका समित के शारा जगत हप में भापषि | पक, फेः है, रा 
] 2 





व्यू में मिनेधास 
समसस जीयों एवं जग का ईश्यूर में विरोवान ३? 
2 नकल 

ने गे पान गे ० धेदारत 


सिगसता है । 


रघपर ए. अद्वतवेदान्त 


से प्रादुर्भूत पदार्थों को जगत्‌ कहते हैं । इसके विपरीत स्वरूपाज्ञान, देहाध्यास, इन्द्रियाध्यास, 
प्राणाध्यास एवं अच्तःकरणाध्यास, अविद्या के इन पंच पर्बो के द्वारा जीवों की बुद्धि में जगत्‌ के 
पदार्थों के सम्बन्ध में जो हंतमूलक अम उत्पन्त हो जाता है, उसे संसार कहते हैं । उदाहरण के 
लिए, संसार वृद्धि के अनुसार जीव, जगत्‌ के घटादि पदार्थों की सत्ता ईश्वर से पृथक्‌ समझते 
हैं। यहां यह विशेष रूप से उल्लेखनीय है कि वल्लभ-दर्शन के अनुसार जगत्‌ मिथ्या न होकर 
उपर्युक्त द्वैत-मुलक संसार ही मिय्या है। वादावलिकार ने इस चिपय को स्पष्ट करते हुए कहा 
है कि बुद्धिवर्ती घट ही मिथ्या है, न कि प्रपंचान्तवे्ती घट ।* इसी प्रकार अद्वैत वेदान्त के अच्त- 
गत भी जगत्‌ की नानात्वमूलक बुद्धि का निराकरण क्रिया गया है--निहनतानाश्ति किचन 
(विवेकचूडाम्णि ४६५) । 


वललभ-द्शन के अनुसार भवित का स्वरूप 


भक्ति वल्‍लभ-दरशन का प्रमुख तत्त्व है। आचार्य वल्लभ ने भक्ति की महत्ता को स्पष्ट 
करते हुए स्वयं कहा है कि भक्ति मुवित का अनिवार्य साधन है । परन्तु आचाये वलल्‍लभ ने जिस 
भक्ति सिद्धान्त का प्रतिपादन किया था उसका विवेचन हमें वल्लभपूर्वेवर्ती साहित्य में अनेक 
मतमतान्तरों के साथ मिलता है। जहां तक वल्लभाचाय॑ं द्वारा प्रतिपादित भवित सिद्धान्त पर 
पूर्ववर्ती पुराणादि के प्रभाव का प्रइन है, निश्चित ही वल्लभाचार्य का भविंत सम्बन्धी सिद्धान्त 
पुराणादि के भक्तिसम्वन्धी विवेचन से प्रत्यक्ष एवं परोक्ष रूप से प्रभावित हुआ है। श्रीमद्‌- 
भागवत का तो पूर्ण प्रभाव वल्लभाचार्य के भक्ति सिद्धान्त पर प्रत्यक्ष ही है। यहां वल्लभ 
दर्शन के अनुसार भवित सम्बन्धी सिद्धान्त की समीक्षा करने से पूर्व भक्ति सम्बन्धी विभिन्‍न 
मतों के सम्वन्ध में विवेचन करना उपयुवत होगा । 
दाएण्डिल्य सूत्र और भक्ति--परानुरक्तिरीशवरे' सूत्र के अन्तर्गत शाण्डिल्य सूत्र में 
भवित का लिरूपण किया गया है| शाण्डिल्य सूत्र में भक्ति को 'परानुरक्ति' का रूप दिया गया 
है। अनुरक्ति राग का ही उत्कृष्ट रूप है । इस प्रकार आराध्यविपयक उत्कृष्ट राग ही शाण्डिल्य 
सूत्र के अनुसार भवित है ।* स्वप्नेश्वर ने शाण्डिल्प सूच के उक्त अनु रक्ति शब्द की व्याख्या 
करते हुए 'अनु' का जर्थ पश्चात्‌ क्रिया है और “रक्ति” का अर्थ राग। इस प्रकार स्वप्तेदवर 
अनुरवित का अर्थ ईइवरजानोत्त रवर्ती राग ग्रहण करते हैं ।* 
विष्णु पुराण और भक्ति--विष्णु पुराण के अच्तगंत प्रह्नाद के प्रसंग में भक्ति का 
प्रीति रूप से वर्णन किया गया है (विष्णु पुराण-१॥२०।१६) | 
- श्रीमद्भगवद्गीता में भक्ति का स्वरूप--श्रं,मद्भगवदुगीता में भक्ति का जो स्वरूप 
समभाया गया हैं, उसमें भक्त का आनन्द भी सम्मिलित है। कृष्ण अपने भक्‍तों के लक्षण बत- 
लाते हुए कहते हैं कि मुझ में ही जिनका चित्त है तथा मुभमें ही जिनके चक्षु आदि इच्द्रिय रूप 
प्रषण लीन रहते हैं, ऐसे मेरे भक्त परस्पर एक-दूसरे को मेरा तत्व समभाते हुए तथा ज्ञान, 
वल, एवं सामर्थ्पादि गुणों से युक्त मुझ परमेश्वर के रूप का वर्णन करते हुए, सदा सन्तुष्ट 





१. अनज्ापि बौद्ध गवधटों मिथ्या, न तु प्रपंचान्तर्व तीति-निष्कर्ष: । 

“+भादावलि:ः, पृष्ठ ६। (बृहन्मन्दिश्पुष्टिमार्गं, सिद्धान्त कार्यालय, बम्बई १६२०) । 
२. शाण्डिल्य सूत्र ११ तथा देखिए स्वप्नेदबर की टीका ! 
चिव्वावरकंडएवा : तप एग्राठडग्फा 9, एण., 7, 9.704. 
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अददतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकवाद ए २८३ 


रहते हैं तथा आनन्द को प्राप्त होते हैं।' इस प्रकार उपर्युक्त कथन के अनुसार भवित में से सन्‍्तोप' 
एवं आनन्द के भाव भी सन्तिहित रहते हैं । 

रामानुजाचार्य और भक्ति--रामानुजाचार्य ने भक्ति को ज्ञान की एक कोटि के रूप 
में माना है। विभिन्‍न प्रकार की अर्चनाएं एवं करमंकाण्ड के अनेक रूप जीव को भक्ति की ओर 
ही अग्रसर करते हैं, परन्तु वह भक्त के अन्तगंत नहीं आते। इस प्रकार रामानुज सम्प्रदाय के 
अनुसार भवित ज्ञान एवं कर्म का समन्वय है (रामानुजभाष्य-गीता उपोद्घात ) । 

भवित चिन्तामणि के अनुसार भवित का स्वरूप--भक्तिचिस्तामणि के अन्तगगंत भवित 
को 'योगवियोगवृत्तिप्रेम' कहा गया है। योगवियोगवृत्तिप्रेम प्रेम का वह रूप है जिसमें दो 
मिलन को प्राप्त प्रेमी वियोग से भयविह्वुल रहते हैं और दो वियक्त प्रेमी संयोग के लिए उत्कं- 
ठित रहते हैं। 

कुछ अन्य आचार्यों एवं विद्यनों फे मत--हरिदास एवं गृप्ताचायं भव्तिचिन्तामणि 
के उपयुक्त मत ही के समर्थक हैं। गोविन्द चक्रवर्ती ने भक्ति के पोपक प्रेम को महान्‌ से महान्‌ 
आपत्तिकाल में भी निरन्तर रुप से स्थिर रहने वाला कहा है।* प्रेमलक्षणचन्द्रिकाकार पर- 
मार्थ ठपकुर ने उतत प्रेम की अभिलापा को वाणी द्वारा अवर्णनीय कहा है।* प्रेमरसायनकार 
विश्वनाथ ने भवित को प्रेममय आर्काक्षा का रूप दिया है। 

गोपेदवर जी महाराज का मत--गोपेश्वर जी का भवितसम्बन्धी मत उपयुंव्त उन 
मतों से भिन्‍न है जो आकांक्षा या उत्कण्ठा को भवित का प्रमुख तत्त्व मानते हैं। उनका कहना 
है कि पुत्र अथवा किसी प्रिय सम्बन्धी के प्रति जो प्रेम होता है उसका आधार कोई आकांक्षा 
नहीं होती । फिर आकांक्षा किसी अप्राप्य विषय की होती है परन्तु भवित का अनुराग अप्राप्त 
नहीं कहा जा सकता | इसके अतिरिक्त गोपेश्वर जी रामानुज-सम्प्रदाय के अनुसार भक्ति 
को ज्ञान की कोटि के अन्तर्गत नहीं मानते । उन के मतानुसार भक्त में कर्मकाण्ड एवं उपा- 
सना सम्मिलत नहीं है । गोपेश्वर जी तो झाणिडिल्य सूच्र के अनुयायी होने के कारण भवित को 
अनुरनित के ही अन्तर्गत मानते हैं । 

इस लेखक का दृष्टिफोण--मेरे विचार से भवित, हृदय की वह भावदणा है जिसमें भक्त 
के हूदय में एक ओर तो भगवान्‌ के माहात्म्य पर दृष्टि रहती है और दूसरी ओर आत्म निवेदन 
तथा आत्म समर्पण पर | श्रवण, कीर्तन, स्मरण, सेवा, अर्चन, वन्दन, दास्य, ससय, और आत्म- 
निवेदन, यह नो भवित की मौलिक विशेषताएं हैँ। भक्त ज्ञान से तो कोसों दूर है। जहां झान 
है यहां भवित नहीं और जहां भक्त है वहां ज्ञान कहां ? दोनों के आधार स्थल भी भिन्न हैं । 
जान का जाधार बुद्धि है और भवित का आाधार हृदय । अत: भवित को ज्ञान की कोटि के 
अन्तगंत मानने बाले रामानुजाचार्य आदि भाचारयों के मतों से इस लेसक का मनर्व परी त्य है । 


पल्लभाचाय और उनका भवितसम्वन्धी सिद्धान्त--वल्लभातसायं ने स्नेह को भविस 


१. खीमदमगवदगीसा १०९ । 


रद शान 


* पर्शनोत्का्ठा दष्टिधि्तेधनी रता । >भत्तिमातंण्ड, पृष्ठ ७५ (भोरग्दा ण 
मारम) सं० ६१६५॥। 

३. भावमानंप्ट, पृष्ठ ७५॥। 

९, /27 (7४/ए० : त्तेत्त ठप [पाछ, ४४), ६, (६ 85]. 


५. भतियमालेहर, एड 3५॥ 


श्दो४ पा अद्वेतवेदान्त 


का प्रमुख तत्त्व माना है। उन्हीं के शब्दों में भक्ति की परिभापा है--भगवान्‌ के माहात्म्य का 
सान होने पर भगवान्‌ के प्रति जो सुदृढ़ एवं सर्वाधिक स्वेह होता है वही, भवित हैं। अपनी 
भक्तिवर्धिनी के अन्तर्गत भवित तत्त्व का निरूपण करते हुए वल्लभाचाय ने।प्रेम को भक्ति का 
बीज माना है, जो भगवद्कृपा से उत्पन्न होता है । जब यह बीज पुष्टि को प्राप्त हो जाता है 
तो त्याग, भक्ति, शास्त्रश्नवण एवं नामकीतंनादि के द्वारा वृद्धि को प्राप्त होता है। भक्ति 
कभी स्वतः, कभी भक्तों के सम्पक से और कभी भक्ति के उपयोगी साधनों से उत्पन्न होती 
है। जिन भक्तों में सावन द्वारा भक्ति उत्पन्न होती है उनके हृदय में वह भाव रूप से स्थित 
रहती है। फिर पूजादि साधनों के द्वारा प्रेमादि रूप से क्रम से उद्भूत होती है।' भाव, प्रेम, 
प्रणय, स्नेह, राग, अनुराग और व्यसन यह सात भर्वित के क्रम्ेक विकास के सोपान हैं । जब 
भक्‍त को भगवद्‌ व्यसन प्राप्त हो जाता है तो उसे संसार की कोई वस्तु अच्छी नहीं लगती। 
भगवद्‌ व्यसन से पहिले सांसारिक बाधायें भक्त के जीवन में वाधक बनकर उपस्थित होती हैं । 
अत: जब तक व्यसन की उत्वत्ति नहीं होती तब तक सांसारिक पदार्थों का राग नष्ट नहीं होता । 
इस प्रकार भक्त की स्नेह शक्ति सांसारिक व्यसनों की विनाशकर्त्री है। व्यसनों के नाश होते पर 
पूर्वक्ृत समस्त कर्म भी व्यय हो जाते हैं । अत: कर्म का त्याग करके ही भगवत्‌ प्राप्ति का प्रयत्त 
करना चाहिए है 
वल्लनाचार्य और उनका पुष्टिमार्ग--वल्लभाचारय का भक्ति सिद्धान्त पुष्टिमा्ग के 
नाम से प्रस्यात है । पुष्टि का अर्थ है--भगवान्‌ का अतुग्रह (पोयणं तदलुग्नहः, श्रीमद्भाग- 
चत्‌ २१०) इस प्रकार वल्‍लभदर्शत के अनुसार भगवदनुग्र ह ही मुक्ति का प्रधान कारण माना 
गया है। इसलिए वल्लभदर्शन का भक्तिसिद्धान्त पुष्टिमार्य के साम से अभिहित होता है। 
पुष्टि मार्ग के अनुसार भगवत्‌ प्राव्ति के लिए ज्ञानादि की अपेक्षा नही है।*ं 
सर्यादा भव्ित और पुष्टि भक्ति--पुष्टि भक्ति के विपरीत वैष्णव दर्शन का मर्यादा- 

भवक्‍्िति का सिद्धान्त है । स्वयं वललभाचार्य ने पुष्टि भक्ति का समर्थन करते हुए भी मर्यादा 
भक्ति की युक्तता की झंका नहीं की है । भवितमातंण्डकार ने मर्यादाभवित और पुष्टि- 
भवित का तुलनात्मक विवेचन करते हुए कहा है कि मनुष्य को अपने कर्मों एवं साधनों के 
द्वारा जो भक्त प्राप्त होती है वह मर्यादा भक्ति कहलाती है और जैसा कि कहा जा चुका है, 
कर्म और साधकों के विना केवल भगवदलुग्र ह के द्वारा जिस भक्ति की उपलब्धि होती है उसे 
'पुण्टिभक्ति' कहते हैं।* कर्म एवं साधनों का महत्त्व स्वीकार करते हुए भी, मर्यादा भवित के 
बनुयायियों की यह मान्यता है कि एक वार कर्म एवं साधनों दारा भगवत्‌प्रेम उत्पन्त होते 





१. माहात्म्थज्ञानपूर्वस्तु सुदृढ़: सर्वतो5बिकः । 

स्नेहो भक्तिरिति प्रोक्‍्तस्तया मुकिर्तनचान्यथा।। --तत्वार्थंदीप, पूृ० ८० [| +++पापट्ते 
फए9 घी था $02गोप्क ()7दवा। 58850, 80ग्रा739, 943. 

देखिए--भक्त्तिवरद्धिनी, इलोक ४ पर पुरुपोत्त माचाय॑ की वत्ति । 

स्वेह शक्ति: व्यसनानाम्‌ विनाइनम्‌ । तथा सतिकृतमपि सर्व कार्यम व्यथ म्‌ स्यात्‌ । तेन 
तत््‌ त्वागम्‌ कृत्वायतेत । --भविविवद्धिनी, इलोक ६ पर बालकृष्ण की टोका । है 
अशुभाप्य राइारर । 


बही । 


ल्‍्ण 


सती श्र 6९ 
8 0. 5५ 


नक्तिमानंग्ट, पृष्ठ २५१॥ 


अदहतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकवाद पा २८५ 


पर फिर साथनादि की आवश्यकता नहीं रहती ! परत्तु पुप्ठिमार्ग के अनुसार किसी स्थिति में 
भी साधन मात्र से भक्ति उत्पन्त नहीं हो सकती । पुष्टि मार्य में तो मगवत्‌क्ृपा को हो साधन 
कहा गया है--पुष्टिमार्ग वरणम्‌ एवं साधनम्‌ । मर्यादा भवित के अन्तर्गत श्रवणादि के द्वारा 
पापक्षय होने पर प्रेमोत्पत्ति और फिर मुक्ति की उपलब्धि हो जाती है । परन्धु पुष्टिमार्गीय 
भक्ति के अनुसार भगवान्‌ का अनुग्रह ही पापादि की अप्रतिवन्वकता का कारण है। इसके 
मतिरिक्‍त मर्यादाभवित के अन्तर्गत जो श्रवणा दि एवं प्रेम का पौर्वापर्य सम्बन्ध बतलाया गया 
है, वह भी पृष्टि मार्ग की भवित में आवश्यक नहीं है।* 

प्रवाह मार्ग भौर पुष्टि मार्ग--वल्लभाचार्य ने प्रष्टिमार्ग एवं मर्यादामार्ग के अति- 
रिक्त प्रवाहमार्ग के नाम से एक और मार्ग का भी उल्लेख किया है। प्रवाहमार्ग के अन्तर्गत 
उत वैदिक कर्मो का उल्लेख किया गया है, जो पुनर्जन्म के सिद्धान्त का समर्थन करते हैं । जो 

 कमें वैदिक नियमों का उल्लंघन नहीं करते वे मयदिमार्ग के अन्तर्गत आते हैं । पुष्टि मार्ग और 
मर्यादा मार्ग का भेद ऊपर वतलाया जा चुका है। पुष्टि मार्ग धवाह मार्ग से इस अंथ में भिन्‍न 
है कि पुष्टिमार्ग प्रवाहमार्ग की तरह व॑ंदिक कर्मों पर जाधारित न होकर पूर्णतया भगवद- 
नुग्रह पर ही प्रतिष्ठित रहता है ।* 

'भणित के साधन--बंसे तो, भगवद्भवित की प्राप्ति का प्रमुख कारण भगवदनुग्रह 
ही है, परन्तु भगवदनुग्रह प्राप्त करने के लिए भक्त में अन्त.कारण की शुद्धि अत्यावश्यक है । 
अन्त:करण की शुद्धि के पोडश साधन बतलाए गए हैं। इनमें कुछ साधन आन्तरिवा तथा कुछ 
वाद्य हैं। वाह्म साधनों में स्नान, यज्ञ और देवमूर्ति का अर्चन, ये तीन साधन बाते हैं। सर्वात्म- 
झूप से भगवान्‌ का ध्यान करना चतुर्थ साधन है । सत्वगुण का उत्कर्प पंचम साधन है । समस्त 
कर्मों का समपंण एवं अनासचित पण्ठ साधन है। श्रद्धेयों एवं भादरणीयों का आदर करना 
सप्तम साधन है। दीनों के प्रति दया का भाव अप्टम साधन के अन्तर्गत आना है। सभी 
प्राणियों के प्रति समानता एवं मिन्ता का भाव नवम साधन है। दम साधन यम तथा एका- 
दणश साधन नियम है । गुरुसुस्त द्वारा शास्त्र श्रवण द्वादश साधन है। भगवन्तामश्न चणश एवं कीर्सस 
पभयोदण साथन है। सार्वभौमसहानुभूति एवं स्नेह चतुर्दश साधन है। सत्संग पन््रहबों साधन 
है । ठाबटर देवराज ने ईशइवरसायुज्य को अन्तःझरण की शुद्धि का पंचदश साधन साया है ।' 
परन्तु यह अनुचित है, वयोकि ईप्यर सायुज्य तो साधन न होकर साध्य ही है। धस्त:करण हो 
धुद्धि का सोलहयां साधन अहंकार का विनाधथ है। इस प्रकार बल्‍्सभदर्शन कैः सनृभार 


हू है, 
बन्ततारण की थुद्धि के अरे यह सोलह सामने बतलाग गए हैं । 


$च्प || 


२८६ ए अद्वेतवेदान्त 


वलल्‍लभदर्शन में मुक्ति का स्वरूप 


अद्वेत्त बेदान्त परम्परा के अनुसार जहां परमात्मसाक्षात्कार का सूलज्ञान है, वहां वल्लभ- 
दर्शन के अस्तर्गत भगवत्‌महात्म्य ज्ञानपू्विका भक्ति ही मुक्ति का कारण है, यह इसी प्रकरण के 
अन्तर्गत कहा जा चुका है | अतः ज्ञान एवं भक्त द्वारा प्राप्त मुक्ति की स्थिति में भी अन्तर होना 
स्वाभाविक है। अद्दत वेदान्त के अन्तगंत ज्ञानसाध्य जिस जीवब्रह्मेक्य रूप मुक्ति का प्रतिपादव 
किया गया है, उससे वल्लभाचार्य प्रतिपादित मुक्ति का स्वरूप भिन्‍त है। वल्लभ दर्शन के 
अनुसार जीव मुक्तावस्था में भी कर्मरत रहते हैं। इनमें कुछ जीव इस प्रकार के हैं जो पुर्वे-वच्चन 
से मुक्त हो गए हैं। इस प्रकार के जीवों में सबकादि आते हैं। दूसरे प्रकार के जीव वह हैं जो 
ब्रह्म लोक की प्राप्ति करके, भगवान्‌ के अनुग्रह से मुक्ति प्राप्त करते हैं । इसके अतिरिक्त तीक्षरे 
प्रकार के जीव वह हैं जो एकमात्र भगवान्‌ की भक्ति का आश्रय प्राप्त करते हैं और फिर पूर्ण 
भगवतृप्रेम के ह्वारा ईइवरसायुज्य की उपलब्धि करते हैं ।* 

वल्‍लभदशंतव के अन्तगंत यद्यपि भक्ति मुक्ति का साधन है, परन्तु उसका महत्त्व 
मुक्ति से भी अधिक है। मुक्ति के अन्तगंत जिस आनत्द का अनुभव होता है वह आत्तमिक है, 
परन्तु भक्त को जो रसानुभव होता है, वह इन्द्रियों तथा अन्तःकरण के द्वारा ही अनु भूत होता 
है । वललभाचार्य के मतानुसार इन्द्रियों तथा अन्त:करण के हारा आनन्द का अनुभव करने 
वाले भक्तों की महत्ता जीवस्मुक्तों से भी अधिक मानी गई है ।*९ 


अद्वेत वेदान्त एवं वल्‍लभदशन, तुलवात्मक विवेचन 


शांकर अद्वैतवाद की प्रतिक्रिया होने पर भी वल्लभाचाये के दाशेनिक सिद्धान्त-शुद्धा- 
इँतवाद एवं शंकराचार्य के अद्दतवाद में समताएं एवं विषमताएं दोनों ही मिलती हैं। जहां तक 
शांकर अद्वेतवाद एवं वाल्लभ शुद्धाईंतवाद की समताओं का प्रइन है, दोनों में ही दाशंनिक तिद्धांतों 
के अनुसार अद्वंतवाद का समर्थन किया गया है। शांकर अद्दैतववाद के अनुसार यदि सजातीय 
विजातीय भेद से रहित एवं दिग्देशनुणयतिफलभेद शून्य अद्वेत एवं एकरस ब्रह्म ही परमार्थ 
रूप से सत्य है' तो वल्लभाचार्य के शुद्धाहतवाद सिद्धान्त के अन्तर्गत भी मायासम्बन्ध से रहिंत 
शुद्ध ब्रह्म को ही अद्व॑त तत्त्व के रूप में स्वीकार किया गया है।* शांकर अद्देतवाद का परनत्रह्म 
भी शुद्धाहतवादी की त्तरह माया से रहित है। इसके अतिरिक्त जिस प्रकार कि अद्दैत वेदान्त 
में जगत्‌ के मिथ्यात्व प्रतिपादव के द्वारा पदार्थभय जगत्‌ की शून्यता न सिद्ध करके जगत 
के सम्बन्ध में उत्पन्न द्वेतबुद्धि का ही निराकरण किय्रा गया है, उसी प्रकार शुद्धादत- 
वादियों ने भी प्रयंचवुद्धि का हो मिथ्यात्व सिद्ध किया है (वादावलि, प्रृष्ठ ६) | अह्दैत वेदान्त 
के अन्तर्गत 'सर्व खल्विदं ब्रह्म” एवं 'नेहनानास्ति किचन! की भावना के द्वारा जिस प्रकार ब्रह्म 
एवं जगत्‌ का अतत्व स्थापित किया गया है, उसी प्रकार शुद्धाहत दर्शन के अन्तर्गत भी जगत्‌ 


बात. 


- विदवीफीकीयबा : ॥्तांबत श्रा05काए, ए०, वा, छ. 760. 

देखिए तत््वदीपन पर वल्लभाचार्य की टोका, पृष्ठ ७७ । 
दिग्देशगुणगतिफलमेदयून्यं हि परमार्थ सदद् य॑ ब्रह्म ।--्झा० भा०, छा० 3० ८।११। 
मायासम्-न्धरद्दितं घुद्ध मिल्वुच्चते बु्चे:--बुद्धाई तमात्त॑ण्ड र्षवा 
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अद्दतवाद तथा अन्य विविध बैप्णव-वेदान्तिकवाद दा २८७ 


के सम्बन्ध में भ्रह्मात्मकता का भाव स्पप्ट रूप से मिलता है ।* अईतवादी एवं गुद्धाहंतवादी के 
दार्शनिक सिद्धान्तों के अन्तगंत प्रतिविम्ववादसम्बन्धिनी समानता भी अष्टव्य है। अद्वेतवादी 
शाकराचार्य एवं शुद्धाहंतवादी वल्लभाचायं दोनों ही प्रतिविम्बवाद सिद्धान्त के अनुसर्ता प्रतीत 
होते हैं | प्रतिविम्बवाद के द्वारा अद्व॑तवाद का समर्थन करते हुए, अद्वेती धंकराचायं का कथन 
है कि जल में स्थित सूय॑प्रतिबिम्त्र जल की बद्धि होने पर बढ़ता है और जल के क्षीण होने पर 
क्षीणता को प्राप्त होता है, जल के कम्पित होने पर कम्पित होता है और जलभेद होने पर 
भिन्‍नता को प्राप्त होता है। इस प्रकार सूर्यप्रतिविम्ब जल के पर्मो का अनुसरण करता है, 
परन्तु परमार्थतः सूर्य वैसा नहीं है । इसी प्रकार ब्रह्म परमार्थतः अविकृृत एवं एक होते हुए भी 
देहादि उपाधि के अन्तर्भाव से वृद्धि, क्षय आदि को प्राप्त होता हुआ प्रतीत होता है ।* इस 
प्रकार प्रतिविम्बवाद सिद्धान्त के अनुसार जीव प्रतिबिम्ब रूप है जिस प्रकार प्रतिविम्ब वृद्धि 
क्षयादि को प्राप्त होता है, उसी प्रकार जीव सुखदु:खादि का अनुभव करता है। परमेश्वर 
वस्वुत: सुख-दुःखादि से असम्बद्ध है। भव शुद्धाईतवादी वल्लभाचार्य को लीजिए । प्र तिविम्ब- 
वादी वल्लभाचारय ने सूर्य का दृष्टान्त न देकर चन््रमा के दृष्टान्त के द्वारा प्रतिविम्बवाद का 
उल्लेख किया है । वे लिखते हैं---जिस प्रकार कि जल में चन्द्रमा का प्रतित्रिम्ब पड़ने पर जस- 
बर्ती कम्पादि धर्म मिथ्या हैं और उनका चन्द्रमा से कोई सम्बन्ध नहीं होता उसी प्रक्वार अनात्म 
देहादि का जन्म, वन्ध, दःखादि रूप धर्म, जी का ही है, ईश्वर का नहीं। इस प्रकार भद्देत 
वेदान्त की प्रतिक्रिया होने पर भी बल्लभदर्गन एवं शांकरवेदान्त के सिद्धान्तों में समानता भी 
मिलती है। अतः बल्लभाचार्य के शंकराचार्यपरवर्ती होने के कारण घांकरवेदान्त एवं वाल्तभ 
वेदान्त के संबंध में ऊपर निर्दिष्ट किए गए समान स्थलों में, वल्लभाचाये के सिद्धान्तों पर धशांकर 
न्‍त का प्रभाव स्पष्ट रूप से परिलक्षित कहा जा सकता है। भह्वत वेदान्त एवं बल्लभातार्य 
शुद्धाईतदर्शन के अन्तर्गत समताओं की अपेक्षा विषमताएं अधिक हैं। शुद्धाइत देते के 
धांकर वेदान्त की प्रतिक्रिया से उत्पन्न होने के कारण शांकर वेदान्त एवं शुद्ाइईत वेदान्त के 
सिद्वान्तों में विपमताओं का होना स्वाभाविक ही है। यहां दोनों दर्यन पद्धतियों की विपमतानों 
का उल्लेख किया जाएगा। 
भद्वैत वेदान्त एवं घुद्धाईत वेदान्त, दोनों ही पंद्धतियों के अनुसार 
है, परस्तु दोनों की ब्रह्मसम्बन्धिनी विचारधारा में मूल अन्तर तो यह हैं 
के अनुसार ब्रद्म निग ण है जौर वाल्लभ वेदान्त के अनुसार सगुण पृ्धोत्तम। के 
भी अपरबह् के नाम से सगुण बह की चर्चा मिलती है, परस्तु उसको सत्ता कंबल डः 
है । परमार्थ दशा में पर अर्थात्‌ निगुण ब्रह्म ही एक मात्र सत्य है। पर एवं अ 
निरुपण चत्थ अध्याय के अन्तर्गत किया जा चुका है | मकराचाये भीर वर गनायः 
पड्िती हूँ, परन्तु एक का सिदान्त दैवलहलबार। और दू: 
धंकरानागं के मतानुसार केबल अर्वेत ब्रह्म ही परमा 
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की दृष्टि से सत्‌ है, परमार दृष्टि से मिथ्या है। शांकर वेदान्त के अन्तगेंत जगत्‌ की सत्ता 
मायिक होने के क/रण मिथ्या है, क्योंकि माया स्वयं मिथ्या है |! शुद्धाद्वैतवादी का सिद्धान्त 
शांकर वेदान्त के उक्त सिद्धान्त के विपरीत है | दंकराचार्य के केवलाहँतवाद पर आक्षेप करते 
हुए वल्‍्लभावाय का कथन है कि ब्रह्म से अतिरिक्त माया की सत्ता स्वीकार करके मायिक 
जगत्‌ की सत्ता सिद्ध करना शुद्ध अद्व॑तवाद में धाधा उत्पन्त करना है ।* वैसे, माया के दापित्व 
की कल्पना दोनों दर्शन पद्धतियों में समान ही है | शांकर वेदान्त में यदि माया को ईश्वर की 
शवित का रूप दिया गया है तो वाल्लभवेदान्त में भी माया का उल्लेख भगवान्‌ की अभिन्‍न 
शवित के रूप में किया गया है |) परल्तु दोनों की माया शवित में पर्याप्त अन्तर है। शॉकर 
वेदान्त की मायाशक्ति ,अविद्यात्मिका एवं मिथ्यरा है (्र० सु०, शा० भा० १४३) और 
वाल्लभ वेदान्त की माया मिथ्या न होकर पारमाथिक सत्य है| वल्लभ दर्शन के विपरीत अह्वँत 
वेदान्त की माया का मिथ्यात्व अनिवर्चनीयता पर आधारित है। परमार्थ सत्‌ एवं अलीक 
असत्‌ से विलक्षण होने के कारण ही माया को थह्व॑त बेदान्त में अनिव्चनीय कहा गया है। 
शांकर वैदान्त और वल्लभ दर्शन का यह भेद भी द्रष्टव्य है कि शॉकरवेदान्तसम्मत मायिक 
जगत्‌ मिथ्या है और इसके विपरीत वल्लभदर्शनपद्धति के अनुसार भगवान्‌ की माया शविति 
की सहायता से आविभूत जगत्‌ भिथ्या नहोकर सत्य है। कार्य रूप जगत्‌ के ब्रह्म की ही 
आविर्भाव दशा का फल होने के कारण उसका सत्यत्व स्पृष्ट ही है। 

कार्यकारणवाद सिद्धान्त के सम्बन्ध में शांकर वेदान्त के अन्तर्गत जिस अधिष्ठान- 
बाद एवं अध्यारोपवाद! का समर्थन किया है उसका भी वल्लभदर्शनपद्धति में विरोध है। . 
शांकर वेदान्त के अनुरूप ब्रह्म अधिष्ठान है एवं जगत्‌ आरोप का फल है | इसके विपरीत बल्ल भ- 
दर्शन के अनुसार जीव एवं जगत्‌ की सत्ता ब्रह्म का ही कार्यरूप है। इस प्रकार बललभदशत 
के अनुसार ब्रह्म जगत्‌ का समवायिकारण है* और शांकर वद्वैत दर्शन के अन्तर्गत ब्रह्म जगत्‌ 
का निर्भित्त कारण है एवं माया उपादान कारण है।५ इस प्रकार शांकर वेदान्त में माया 
शबित के कारण ब्रह्म जगतू का उपादान कारण और निमित्त कारण दोनों है | अद्वत वेदान्त- 
दर्शन के अन्तगंत जगत्‌ को ब्रह्म का विवर्त कहकर विवर्तवाद सिद्धान्त को स्वीकार किया है, 
परन्तु बललभदर्शन का सिद्धान्त विवतंवबाद न होकर अविक्ृृत परिणामवाद का सिद्धान्त है। 

शांकर वेदान्त एवं वलल्‍लभदर्शन के जीव सम्बन्धी सिद्धान्त में भी पर्याप्त भेद है। 
वलल्‍्लभदशेत के अनुसार जीव भर ब्रह्म में अंशांशिभाव है। अंशांशि भाव होने के कारण ही 
दोनों में अभेद है ।“ इसके विपरीत शांकर वेदान्त के अनुसार जीत्र स्वरूपतः ब्रह्म ही है--शांकर 





१. गी०का० ४।५८। 

२. अणु भाष्य ११।६। 

३. मायायाक्षपि भगवच्छक्तित्वेन शवितिमदभिन्नत्वात्‌ ।--प्रस्थान रत्वाकर, पृष्ठ १५६॥ 
४, 


2० बृ० दा० भा० १११, २१२८ तथा देखिए वेदास्त परिभाषा, प्रथम परिच्छेद, 
वेदान्तसिद्धान्तमुवतावलो-..८६ । 

४« त्र० सू०, दा० भा० १|१॥१। 

देखिए--पृरुपोत्तमाचार्य की टीका--अणु भा प्य, पृष्ठ €०। 

बदास्त सार, ११।॥ 

अणु भाष्य २३६॥८३ | 
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बेदास्त में जीव की सत्ता अविद्योपाधिक होने के कारण मिथ्या है, परन्तु वल्लभ-दर्शन में ऐसा 
नहीं है। वललभ-दर्शन के अनुसार जीव भी मिथ्या न होकर ब्रह्म के समान सत्य है । इसके 
भतिरिकत वल्लभदर्दानानुगत जीव के विभुत्व का भी झ्ांकर वेदान्त में विरोध है। शंकर 
वेदान्त के अनुरूप विभुत्व जीव में न होकर ब्रह्म में है। बल्लभ-वेदान्त कौर शांकर वेदान्त के 
अन्तगंत सबसे बड़ा भेद ज्ञान जौर भवित का है। शांकर वेदान्त का पक्ष ऋते ज्ञानान्त मुक्ति: 
पर आधारित है। जिसके अनुसार जीव को स्वरूप-जान (ब्रह्मज्ान) के विना मोक्ष की 
उपलब्धि नहीं होती । इस मत के अनुसार भवित का पर्यवसान भी ज्ञान में ही होता है। स्वयं 
कृष्ण ने भी भवत की अपेक्षा ज्ञानी को ही अपना अधिक प्रिय माना है (गीता ७१७), परल्तु 
भाचार्य वल्‍लभ का मत शांकर वेदान्त के मत से विपरीत है। जैसा कि वललभ दर्शन की भवित 
का स्परूप स्पष्ट करते समय कह आए हैं, भवित मुक्ति का अनिवार्य सावन है, ज्ञान नहीं । 
ज्ञान तो भवित का बाधक है।' इसके अतिरिवत बल्लभदर्शनपद्धति के अनुस्तार भक्ति का 
पयंवसान ज्ञान में न होकर स्वयं ज्ञान को ही भक्ति का अंग वतलाया गया है । 

शांकर वेदान्त और वल्लभ-दर्शन की मुवितयरक विचारधारा का प्रमुख भेद भी 
विवेच्य है। वल्लभ दर्शन की भगवतसायरुज्यादिस्वरूपिणी मुक्त झांकर वेदान्त की जीवैक्य- 
स्वहूविणी मुक्त से तो भिन्‍न है ही, साथ ही दोनों दर्शनपढ तियों की आत्मानुमवसम्बन्धिनी 
दृष्टि में भी मौलिक भेद है। शांकर वेदान्त के अन्तर्गत जीव को आत्मानन्द की घ्थिति में जो 
भानन्दानुभव होता है वह इन्द्रिय, मन एवं बुद्धि से अतीत है, क्योंकि आत्मा इच्द्िया दि से परे 
है।* इसके विपरीत जैसा कि बल्लभदर्शनानुगत मुक्त के स्वरुप का विवेचन करते समय कहा 
जा चुका है, भवत को इन्द्रियों एवं अन्तःकरण के द्वारा ही आनन्द का अनुभव होता है । 

ऊपर किए गए तुलनात्मक विवेचन से ज्ञात होता है कि शांकर वेदान्त और यल्लभ- 
वेदान्त के सिद्धान्‍्तों में परस्पर यत्‌किचित्‌ साम्य होते हुए भी पर्याप्त भेद है। जेसा कि दोनों 
दर्शनपद्ध तियों के साम्यमूलक सिद्धास्तों की विवेचना करते समय कहां जा चुका है, शॉकिर 
चेदास्त के सिद्धान्तों वी समता मो प्राप्त वल्‍्लमदर्शन के सिद्धास्तों पर शांकर बेदास्त का प्रभाव 
निःमंकोच कहा जा सकता है । 


कतिपय अन्य बैष्णव एपं उनके दार्शनिक सिद्धान्त 

रामानुजानार्य आदि चार वणव आचार्यों के अतिरिवत कतिपय मस्यर्यंणाय भी है 
जिसमे दाशनिक सिद्धान्त रामानुजानाम प्रभूति वंष्णव आनायों के सियासों से भिन्‍ने है। इस 
पंप्णय भज्त एवं आचायों में संतन्य मदमप्रभु, जी व्योस्थारी एवं बसदियविया भूरण प्मृग हा 


यहां इन मे प्णन शवों एयं साचायों तथा उनके मिदारतों के सम्बन्ध में पाएं -गूपर जन 
ह्ाइन सप्पमय जयया एछय आाचाया तथा उह# भेदारतों में सम्बन्ध में पृरकूदूपयण विवयन 
फ्दार के साय होमाण्य 


किया जागा। इसे षतिरियत इन यै्ययों के सिद्यार्तों का अत पेदार 
एवं सैधस्थ मिलला है, उसका भी स्थाननधान बर सिगपय दिया डाहया । 


रण८ 7 अद्वेतवेदान्त 


की दृष्टि से सतू है, परमार्य दृष्टि से मिथ्या है। शांकर वेदान्त के अन्तर्गत जग्रतू की सत्ता 
मायिक होने के कारण मिथ्या है, क्योंकि माया स्वयं मिथ्या है ।* शुद्धाद्वेतवादी का सिद्धान्त 
शांकर बेदान्त के उक्त सिद्धान्त के विपरीत है | शंकराचाये के केवलाइतवाद पर आक्षेप करते 
हुए वल्लभाचार्य का कथन है कि ब्रह्म से अतिरिक्त माया की सत्ता स्वीकार करके मायिक 
जगत्‌ की सत्ता सिद्ध करना शुद्ध अद्वतववाद में बाधा उत्पन्त करना है।' वैसे, माया के दायित्व 
की कल्पना दोनों दर्शन पद्धतियों में समान ही है | शांकर वेदान्त में यदि माया को ईश्वर की 
शर्वित का रूप दिया गया है तो वाल्लभवेदान्त में भी माया का उल्लेख भगवान्‌ की अभिन्न 
शक्ति के रूप में किया गया है | परस्तु दोनों की माया शक्ति में पर्याप्त अन्तर है। शांकर 
वेदास्त की मायाशक्ति अविद्यात्मिका एवं मिथ्या है (ब्र० सू०, शा० भा० १॥४।३) और 
वाल्लभ वेदाप्त की माया मिथ्या न होकर पारमार्थिक सत्य है। वल्लभ दर्शन के विपरीत अद्वित 
वेदान्त की माया का मिथ्यात्व अनिवर्चनीयता पर आधारित है। परमार्थ सत्‌ एवं अलीक 
असत्‌ से विलक्षण होने के कारण ही माया को अह्ठैत वेदान्त में अनिवर्चेतीय कहा गया है। 
शांकर वेदान्त और वललभ दर्शन का यह भेद भी द्रष्टव्य है कि शांकरवेदान्तसम्मत मार्थिक 
जगत्‌ मिथ्या है और इसके विपरीत वल्लभदर्शनपद्धति के अनुसार भगवान्‌ की माया झबित 
कीं सहायता से आविभूत जगत्‌ मिथ्या नहोकर सत्य है। कार्य रूप जगतू के ब्रह्म की ही 
आविर्भाव दशा का फल होने के कारण उसका सत्यत्व स्पष्ट ही है । 

कार्यकारणवाद सिद्धान्त के सम्बन्ध में शांकर वेदान्त के अन्तर्गत जिस अधिष्ठान- 
वादों एवं अध्यारोपवाद' का समर्थन किया है उसका भी वल्लभदर्शनपद्धति में विरोध है। . 
शांकर वेदान्त के अनुरूप ब्रह्म अधिष्ठान है एवं जगत्‌ आरोप का फल है । इसके विपरीत वल्‍्लभ- 
दर्शन के अनुसार जीव एवं जगत्‌ की सत्ता ब्रह्म का ही कार्यरूप है। इस प्रकार वललभदशेन 
के अनुसार ब्रह्म जगत्‌ का समवायिकारण है" गौर श्ांकर अद्गेत दर्शन के अच्तगंत ब्रह्म जगत 
का निर्मित्त कारण है एवं माया उपादान कारण है।५ इस प्रकार झांकर वेदान्त में माया 
शक्ति के कारण ब्रह्म जगत्‌ का उपादान कारण और निर्मित्त कारण दोनों है। अद्वत वेदास्त- 
दर्शन के अन्तर्गत जगत्‌ को ब्रह्म का विवर्त कहकर विवर्तवाद सिद्धान्त को स्वीकार किया है, 
परन्तु वललभदर्शन का सिद्धान्त विवरततंवाद न होकर अविकृत परिणामवाद का सिद्धान्त है। 

शांकर वेदान्त एवं वल्लभदशन के जीव सम्बन्धी सिद्धान्त में भी पर्याप्त भेद है। 
वललभदशंन के अनुसार जीव और ब्रह्म में अंशांशिभाव है। अंशांशि भाव होते के कारण हीं 
दोनों में अभेद है ।४ इसके विपरीत शांकर वेदान्त के अनुसार जीव स्वरूपत: ब्रह्म ही है--शॉकर 
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बेदान्त में जीव की सत्ता अविद्योपाधिक होने के कारण मिथ्या है, परन्तु वललम-दर्शन में ऐसा 
नहीं है। बल्लभ-दर्शन के अनुसार जीव भी मिथ्या न होकर ब्रह्म के समान सत्य है।' इसके 
अतिरिक्त वल्लभदर्णनानुगत जीव के विमुत्व का भी शांकर वेदान्त में विरीध है । शांकर 
वेदान्त के अनुरूप विभुत्त जीव में न होकर बद्य में है। बल्लभ-वेदान्त धौर शांकर वेदान्त के 
बन्तगंत सबसे बड़ा भेद ज्ञान और भवित का है। शांकर वेदान्त का पक्ष ऋते जानान्त मुक्ति: 
पर आधारित है। जिसके अनुसार जीव को स्वरुप-आान (व्रह्मशान) के बिना मोक्ष की 
.उपलब्धि नहीं होती । इस मत के अनुसार भक्ति का पर्यवस्तान भी ज्ञान में ही होता है। स्वयं 
कृष्ण ने भी भक्त की बपेक्षा ज्ञानी को ही अपना अधिक प्रिय माना है (गीता ७१७), परन्तु 
थाचार्य बल्लभ का मत शांकर वेदान्त के मत से विपरीत है। जैसा कि वललभ दर्शन की भक्ति 
का स्पदप स्पष्ट करते समय कह आाए हैं, भक्ति मुक्त का अतिवार्य साधन है, भान नहीं। 
शान तो भवित का बाचक्र है।' इसके क्तिरिकत बल्लभदर्शनपद्धति के अनुसार मविते का 
पर्येवसान ज्ञान में न होकर स्वयं ज्ञान को ही भक्ति का अंग बतलाया गया है । 
धांकर वेदान्त और बल्लभ-दर्भन की मुव्तिपरक विचारबारा। का प्रमुख भेद भी 
विवेच्य है। चत्लभ दर्णन की भगवत्सायुज्यादिस्वरूपिणी मुक्ति धांकर वेदान्त की जीवेक्य- 
स्वरूविणी मुध्रित से तो भिन्‍न है ही, साथ ही दोनों दर्णवपद्ध तियों की शआत्मानु मवसम्बन्धिनी 
दृष्टि में भी मौलिक भेद है| शांकर बैदान्त के अन्तर्गत जीव को आत्मानन्द को स्थिति में जो 
भानन्दानुभव होता है वह इन्द्रिय, मन एवं बुद्धि से अतीत है, वयोंकि आत्मा इच्द्रियादि से परे 
है ।* इसके विपरीत जैसा कि बह्लभदर्ण नातुगत मुवित के स्वरूप का विवेचन करते समय कहा 
जा चका है, भवत को इन्द्रियों एवं अत्तःकरण के द्वारा ही आनन्द का अनुनतर होता हैं 
ऊपर किए गार तलनात्मक विवेचन से ज्ञात होता है कि धांकर वेदान्त कौर वल्वभ- 
वेदान्त के सिद्धान्तों में परस्पर यत्‌क्विचित्‌ साम्य होते हुए भी पर्याप्त भेद है। जँसा कि दोनों 
पॉनपद्ध तियों के साम्यमूलक सिद्धान्तों की वियेचना करते समय कहा जा चुका है, शांकर 
वेदान्त के सिद्धास्तों की समता को प्राप्त बल्ले भदर्णन के सिद्धासतों पर सांकर वेदान्त का प्रभाव 
निःसंकीच कहा जा सकता है । 
कुनियय अन्य वैष्णव एवं उनके दार्यानिक सिद्धान्त 
शामानुजणासाय आदि चार बैप्णय आचायों के अतिरितत कतिपय अन्य बेण्यय भी 
जिनके दार्शनिक शिद्धास्त रामानुजाचाये प्रभृति बंष्यय आचायों के सिद्धात्तों से भिसने है 
बाय भगवा एवं आनायों में सलतन्य महा प्रभ, जीवगोस्थासी एवं घसदेववियाजहुयश प्रसंग) 


जय 


गयी इस भय नययों एवं लाभायों तथा उसे सियासत के सम्यस्त में एयड-पयक: विभेभन 
किया झाएगा। दस ह उतिरिा इसे पैंस्यनों के दिद्वास्तों मा सर्दत वेदारत थी साथ हो साएय 
शगे सेदरय मिलता है, उस ठ भी रघान न थाने पर नविरभयय हिया जाशगा । 


२६९० ए अद्दैतवेदान्त 


महाप्रभु चेतनन्‍्य (१४८५-१५३३ ई०) और उनका दाशतिक सिद्धान्त . 


महा प्रभु चैतन्य लिखित कोई स्वतस्त्र ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है जिसके आधार पर उनके 
दार्शनिक सिद्धान्त की समीक्षा की जा सके । अतः उनके दाझ निक सिद्धान्त के यत््‌किचिद्‌ बीज 
उनके चरित-प्रन्थों में ही देखे जा सकते हैं जो उनके अनुयायियों द/रा लिखे गए हैं। यहां, इन 
चरितग्रन्थों के आधार पर ही चैतन्य के दाश निक सिद्धान्त का निरूपण किया जाएगा। 
महाप्रभू चेतन्य का दाशंनिक सिद्धान्त अचिन्त्यमेदाभेदवाद है। इस सिद्धान्त के अन्त- 
गत भगवान्‌ की शक्ति अचिस्त्य है। अतः भगवान्‌ और जगत्‌ में भेद है या अभेद, यह भी 
भचिन्त्य ही है । इसी लिए इस सिद्धान्त का नाम अचिस्त्यभेदाभिदवाद पड़ा है ।' भेदाभेद के 
अचिन्त्य होने के कारण चेतन्यसम्प्रदाय के अनुरूप जगत्‌, शांकर वेदान्त की तरह मिथ्यान 
होकर सत्य है। प्रलयकाल में भी जगत्‌ भगवान्‌ के साथ उसी प्रकार सुक्ष्मरूप से स्थित रहता 
है जिस प्रकार कि रात्रि में पक्षी घन में लोन हो जाता है।* 
शांकर वेदान्त की तरह चैतन्यसम्प्रदाय के अन्तर्गत ब्रह्म को निर्गुण न स्वीकार करके 
पूर्णतया सगुण माना गया है। ब्रह्म की अनेक शक्तियां हैं। चैतन्य सम्प्रदाय के अन्तगंत भगवान्‌ 
की शवित के प्रमुख तीन रूप हैं---विष्णु शवित, क्षेत्रज्ञ अकिति और अविद्या शक्ति ।* विष्णु शकित 
के भी ह्वादिनी, सन्धिदी और संवित्‌ भेद से तीत्त भेद हैं, सत्‌, चित्‌ एवं आनन्द शवितयां परा- 
शविति या विष्णु शक्ति के अन्तर्गत वर्तमान हैं । क्षेत्रश शक्ति (जीव शक्ति) एवं अविद्या श्बित 
भगवान्‌ की परा शवित के अस्तगंत नहीं है। 
चैतन्यदशन का ब्रह्म प्राकृत गुणों से रहित होते हुए भी अग्राकृत विशेषताओं से विशिष्ट 
है । श्रीमद्भगवदगीता के अन्तगंत माया के द्वारा ईश्वर के नियसन्तृत्व की विचारणा मिलती 
है।* माया शक्ति से सम्पत्न, चैतन्य दर्शन का ईश्वर भी जीवों का नियन्ता है, ईदवर अपनी 
अचिन्त्य शक्तियों के द्वारा जगत्‌ की सृष्टि करता है। ईइवर द्वारा सुष्ट जगत्‌ यद्यपि मिथ्या 
नहीं है, परन्तु 'यदुस्पादि विनाशितत्‌' के अनुसार विनाशश्ील अवदय है। यही शांकर वेदान्त 
ओर चैतन्य दर्शन के जगत्‌ सम्बन्धी दृष्टिकोण का भेद है ) शांकर वेदान्त का जगत परमात्मा 
की अविद्या शक्ति से उत्पन्त होने के कारण मिथ्या है । 
चैतन्य सम्प्रदाय के भक्ति सम्बन्धी सिद्धान्त का संकेत हमें चैतन्य एवं रामानन्द के 
संवादों में मिलता है। रामावन्द का कथन है कि वर्णाश्न मव्यवस्थागत कर्मों के करने पर भग- 





१. स्वरूपादिभिस्नत्वेन चिन्तयितुमशक्‍्यत्वाद भेद:, भिन्‍नत्वेन चित्तयितुमशबपत्वादभेदश्च 
भंतीयते इति शक्तिशवित्तमतों भेदाभेदावंगीकृती | तौ च अचिन्त्यी | स्वमतेतु अचिन्त्य 
भेदाभेदावेव अविस्त्यद्रवितत्वात्‌ । (जीव गोस्वामी, सर्वस्ंवादिनी) । 

२. आत्मावाइद' मित््यादी वनलीनचिहृंगवत्त्‌ 
सत्वं विश्वस्य मन्तव्यमित्युक्त वेदवेदिभि: ॥॥ (प्रमेयरत्नावली ३२ ) 

३. विग्णुशवित: पराप्रोकता क्षेत्रज्ञाख्या तथा परा 

. अविद्याकर्मसंज्ञान्या तृतीया शक्तिरिप्यते ॥ विष्णु पुराण ६७।६१। . 

४. आमयन्सबंभूतानि यन्त्रारूदनि 60 १८।६१)। ्ि 


अद्वंतवाद तथा अन्य विविध बंप्णव-वेदान्तिकवाद ए २६१ 


वान्‌ की भवित की प्राप्ति होती है ।! परन्तु भक्तिरसामृतसिन्धुकार का मत चेतन्य चरिता- 
मृतकार के उक्त मत से भिन्‍न है। भक्तिरसामृतसिन्धुकार का कथन है कि उत्तमाभक्ति 
समस्त जभिलापाओं से शून्य तथा ज्ञान-कर्मादि से जनावृत है। इस प्रकार आनुकूल्य के साथ 
भगवान्‌ कृष्ण का अनुसेवन ही. भक्ति है।* यहां यह उल्लेख्य है कि चैतन्य रामानन्द के इस 
उपर्युक्त मत से सहमत नहीं ये कि वर्णाधमव्यवस्थागत कर्मो के विधान से भक्ति की उपलब्धि 
होती है। च॑तन्य की उवत असहमति देखकर रामानन्द, भवित की एक और उच्चतर स्थिति 
मानते हैं, जिसके अनुसार भवत ईश्वरप्राप्ति का अनुष्ठान करते हुए समस्त कामनाजं का 
त्याग कर देता है। इसके बाद मवित की वह स्थिति आती है शिसके अनुसार भक्त भगवत्‌प्रेम 
के द्वारा समस्त कर्मविधान का,त्याग कर देता है। इसके पश्चात्‌ भविति की वह ज्ञानगर्भित 
स्थिति आती है जिसमें भवत को भगवान्‌ के माहात्म्य एवं स्वभाव का ज्ञान भक्ति का वाधक 
न होकर साधक ही है ।* 

पंचधा-नवित--भगवान्‌ के प्रति भवत का जो स्वाभाविक एवं अविच्छेद्य अनुराग होता 
है, उसे प्रमाभवित कहते हैँ । इसके पांच भेद हैं। यह पांच भेद शान्त, दास्य, सख्य, वात्सल्य और 
माधुय हैं । 

शुद्धाभवित--चैतन्य ने शुद्धा मवित की पृथक्‌ रूप से चर्चा की है। चैतन्य के मतानु- 
सार शुद्धा भवित वह है, जिसमें भवत समस्त कामनाजों, वैधानिक उपासनाओं, ज्ञान एवं कर्म 
का त्याग कर देता है और अपनी समस्त इन्द्रियों के सामथ्यं से एकमात्र कृष्ण में ही लीन हो 
जाता है।* घुद्धनवितसम्पत्त भवत भगवान्‌ से किसी प्रकार की कामना की प्रूत्ति की इच्छा 
नहीं करता । उसे केवल भगवत्-अनुराग में ही आनन्द आता है। शांकर वेदान्त एवं चैतन्य- 
दर्शन के सिद्धान्तों में परस्पर बंपम्य होते हुए भी यह साम्य विशेष रूप से उल्लेसनीय है कि 
जिस प्रकार घांकर वेदान्त के कन्तर्गंत कर्म का मुबित से साक्षात्‌ सम्बन्ध न होने पर भी आचार 
एवं दाधनिक दप्टि से उसका महत्व स्वीकार किया गया है, उसी प्रकार चेतन्यविभारपद्धसि 
के अनसार भी नवत के लिए आचार की महसी उपयोगिता बतलाई गयी है। इस सम्बन्ध में 
चैतन्य दशधन ने अन्तर्गत यह स्पष्ट झूप से उल्लिरिन हुआ है कि कृष्ण के भवत को दयालु 
सत्यपालता, समानद प्टियाला, छमभकारी, उदारतेता, महृदय, घुद्ध निःस्वार्सी, एवं घान्त कोना 
साहिए ।* इस प्रकार शांकर येदान्त एवं सत्य दर्शन में अन्तर्गत आाभारपक्ष पर समान रूप 
से बल दिया गया है । 


२९० ध अद्वेतवेदास्त 


महाप्रभु चेतन्य (१४८५-१५३३ ई०) और उनका दार्शनिक सिद्धान्त 


महाप्रभु चैतन्य लिखित कोई स्वतन्त्र ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है जिसके आधार पर उनके 
दाशेनिक सिद्धान्त की समीक्षा की जा सके । अतः उनके दाशंनिक सिद्धान्त के यत््‌किविंदू बीज 
उनके चरित-प्रन्थों में हो देखे जा सकते हैं जो उनके अनुयायियों द्वारा लिखे गए हैं। यहां, इच 
चरितग्रन्थों के आधार पर ही चैतन्य के दाशनिक सिद्धान्त का निरूपण किया जाएगा। 
महाप्रभू चेतन्य का दाशनिक सिद्धान्त अचिन्त्यभेदाभेदवाद है । इस सिद्धान्त के अच्त- 
गंत भगवान्‌ की शक्ति अचिस्त्य है। अत: भगवान्‌ और जगत में भेद हैया अभेद, यह भी 
अचिन्त्य ही है । इसी लिए इस सिद्धान्त का नाम अचिन्त्यभेदाभेदवाद पड़ा है।' भेदाभेद के 
अचिन्त्य होने के कारण चेतन्यसम्प्रदाय के अनुरूप जगतू, शांकर वेदान्त की तरह भिथ्यान 
होकर सत्य है। प्रलयकाल में भी जगत्‌ भगवान्‌ के साथ उसी प्रकार सूक्ष्महूप से स्थित रहता 
है जिस प्रकार कि रात्रि में पक्षी वन में लीन हो जाता है।* 
शांकर बेदान्त की तरह चैतन्यसम्प्रदाय के अन्तगंत ब्रह्म को निर्गण न स्वीकार करके 
पूर्णतया सगुण माना गया है। ब्रह्म की अनेक शक्तियां हैं। चैतन्य सम्प्रदाय के अन्तगेत भगवान्‌ 
की शक्ति के प्रमुख तीन रूप हैं---विष्णु शवित, क्षेत्रत शक्ति और अविद्या शक्ति ।* विष्ण शक्ति 
के भी ह्वादिनी, सन्धिनी और संवित्‌ भेद से तीन भेद हैं, सत्‌, चित्‌ एवं आनन्द शवितययां परा- 
शक्ति या विष्णु शक्ति के अन्तगंत वर्तमान हैं। क्षेत्रत्ष शक्ति (जीव शक्ति) एवं अविद्या शविंत 
भगवान्‌ की परा शक्ति के अन्तर्गत नहीं है । 
चेतन्यदशन का ब्रह्म प्राकृत गुणों से रहित होते हुए भी अग्राकृत विशेषताओं से विशिष्ट 
है। श्रीमद्भगवदगीता के अन्तर्गंत्त माया के द्वारा ईश्वर के नियन्तृत्व की विचारणा मिलती 
है।* माया शक्ति से सम्पन्न, चैतन्य दर्शन का ईदइवर भी जीवों का नियन्ता है, ईश्वर अपनी 
अचिस्त्य शक्तियों के द्वारा जगत्‌ की सृष्टि करता है । ईश्वर द्वारा सृष्ट जगत यद्यपि मिथ्या 
नहीं है, परन्तु 'यदुत्पादि विनाशितत्‌” के अनुसार विनाशशील अवश्य है। यही शॉकर वेदान्त 
और चंतन्य दशेन के जगत्‌ सम्बन्धी दृष्टिकोण का भेद है। शांकर वेदान्त का जगत परमात्मा 
की अविद्या शविति से उत्पन्न होने के कारण मिथ्या है । 
चैतन्य सम्प्रदाय के भवित सम्बन्धी सिद्धान्त का संकेत हमें च॑तत्य एवं रामानन्‍्द के 
संवादों में मिलता है। रामानन्द का कथन है कि वर्णाश्न मव्यवस्थागरत कर्मों के करने पर भग- 





१. स्वरूपादिभिन्‍नत्वेन चिस्तयितुमशक्यत्वाद भेद:, भिन्‍नत्वेन चिस्तयितुमशक्‍्यत्वादनेदइच 
अतीयते इति शक्तिशक्तिमतो भेदाभेदावंगीकृती । तो च अचिन्त्यों | स्वमतेतु अचिन्त्य 
भेदाभेदावेव अविस्त्यदक्तित्वात्‌ । (जीव गोस्वामी, सर्वस्ंवादिनी) । 

२. आत्मावाइद' सित्यादौ वनलीनविहंगवत्‌ ॥ 
सत्वं विश्वस्य मन्तव्यमित्युकत वेदवेदिभि: ॥॥ (प्रभेयरत्नावली ३२ ) 

३. विष्णुशक्तिः पराप्रोकता क्षेत्रज्ञास्या त्तवया परा । 

 अविद्याकर्मसंज्ञान्या तृतीया झवितरिप्यते ॥ विष्ण पुराण ६६७।६१ । 

४, अआमयन्सवंभूतानि यन्‍्न्ारूटानि मायया (गीता १८६१) । 


अद्वंतवाद तथा अन्य विविध वंप्णव-वेदान्तिकवाद छा २६१ 


वान्‌ की भवित की प्राप्ति होती है ।! परन्तु भक्तिरसामृतसिन्धुकार का मत चैतन्य चरिता- 
भृतकार के उक्त मत से भिन्‍न है। भक्तिरसामृतसिन्धुकार का कथन है कि उत्तमामक्ति 
समस्त अभिलापाओं से शून्य तथा ज्ञान-कर्मादि से जनावृत है। इस प्रकार आनुकूल्य के साय 
भगवान्‌ कृष्ण का अनुसेवन ही. भवित है।* यहां यह उल्लेल्य है कि चैतन्य रामानन्द के इस 
उपर्युवत्त मत से सहमत नहीं थे कि वर्णाश्रमव्यवस्थागत कर्मो के विधान से भक्ति की उपलब्धि 
होती है। चैतन्य की उवत असहमति देखकर रामानन्द, भत्रित की एक और उच्चतर स्थिति 
मानते हैं, जिसके अनुसार भवत ईश्वरप्राप्ति का अनुप्ठान करते हुए समस्त कामनामओों का 
त्याग कर देता है। इसके बाद मवित की वह स्थिति बाती है जिसके अनुसार भक्त भगवत्प्रेम 
के द्वारा समस्त कर्मंविधान का,त्याग कर देता है। इसके पश्चात्‌ भवित की वह ज्ञानगर्भित 
स्थिति आती है जिसमें भवत को भगवान्‌ के माहात्म्य एवं स्वभाव का ज्ञान भवित का बाघक 
न होकर साधक ही है ।* 
पंचधा-भवित--भगवान्‌ के प्रति भवत का जो स्वाभाविक एवं अविच्छेद् अनुराग होता 
है, उसे प्रेमाभवित कहते हैँ । इसके पांच भेद हैं। यह पांच भेद थ्ान्त, दास्य, सख्य, वात्सल्य और 
माधुय हैं । 
शुद्धाभवित--चैतन्य ने शुद्धाभक्ति की पृथक्‌ रूप से चर्चा की है। चैतन्य के मतानु« 

सार घुद्धा भवित वह है, जिसमें भवत सम्रस्त कामनाओं, वैधानिक उपासनाओं, ज्ञान एवं कर्म 
का त्याग कर देता है और अपनी समस्त इन्द्रियों के सामथ्यं से एकमात्र झृष्ण में ही लीन हो 
जाता है।* घुद्धभवितसम्पन्त भवत भगवान्‌ से किसी प्रकार की कामना की पूति की इच्छा 
नहीं करता | उसे केवल नगवत्‌-अनुराग में ही आनन्द जाता है। शांकर वेदान्त एवं चैतन्य- 
दर्शन के सिद्धास्तों में परस्पर वंपम्प होते हुए भी यह साम्य विश्वेष रुप से उल्लेशनीय है कि 
जिस प्रकार शांकर वेदान्त के अन्तर्गत कम का मुयित से साक्षान्‌ सम्बन्ध न होते पर भी आचार 
एवं दाप्षेनिक दृष्टि से उसका महत्त्व स्वीकार किया गया है, उसी प्रकार चँतस्यविचारपदति 
के अनुसार भी भदत के लिए आचार की महती उपयोगिता बतलाई गयी है । इस सम्बन्ध में 
चैतन्य दर्णन के अन्तर्गत यह स्पप्ट रूप से उल्लिसित हुआ है कि कृष्ण के भक्त को दयालु, 
सत्यपालक, समानदृष्टिवाला, क्षमपकारी, उदारसेता, सहदय, थुद्धनिःस्वार्मी, एवं झान्त होना 
भाहिए ।५ इस प्रगगार शांकर येदास्त एवं संतसन्‍्य दर्शन के अन्तर्गत आयारपक्ष पर समान एप 
से बल दिया गया है । 


२९२ ए अद्वतवेदान्त 


जीवगोस्वामी के अनुसार ब्रह्म, भगवान्‌ तथा परमात्मा का स्वरूप 


जीवगोस्वामी का कथन है कि मृलतः तो बहा भगवान्‌ एवं परमात्मा में भेद नहीं है 
परन्तु फिर भी एक मूल सत्य ब्रह्म का प्रतिपादन होने के कारण और तदनुरूप उपास्तक पुरुष 
के अनुभव के कारण बहा, भगवान्‌ या परमात्मा शब्दों का व्यवहार होता है ।' जब पूर्ण सत्य 
रूप ब्रह्म और उसकी शक्तियों का भेद नहीं दिखायी पड़ता तो उसे ब्रह्म कहते हैं। परच्तु 
जब यह मूल सत्ता (ब्रह्म) अपनी सूल एवं स्वहूपस्थित झवित के द्वारा अन्य विभिन्‍न शक्तियों 
का आधार बन जाती है और भवक्‍त को विविध शक्तियों से मण्डित दिखाई पड़ती है तो उसे 
भगवान्‌ कहते हैं। इस प्रकार जीवगोस्वामी के मतानुसार आनन्द विशेष्य, समस्त शक्तियां 
विशेषण, एवं भगवान्‌ विशिष्ट हैं ।१ यही भगवान्‌ जब जीवों और उन्तकी क्रियाओं का नियन्ता 
होता है तो परमात्मा ,कहलाता है । जीवगोस्वामी के मतानुसार भगवान्‌ ब्रह्म का ही पर्याय- 
वाची है-- (भगवान्‌ ब्रह्म संज्ञित: | पट्‌ सन्दर्भ, पृष्ठ २५४) । 

यहां यह विशेष रूप से उल्लेखतीय है कि जीवगोस्वामी के अनुसार ब्रह्म अद्वेत वेदान्त 
दर्शन के समान शुद्ध चित्‌ एवं विषय, साया अथवा अज्ञात का आश्रय नहीं है, अपितु उसका 
माया से अचिन्त्य सम्बन्ध है। महंत वेदान्त एवं जीवगोस्वामी के मतानुसार परमात्मा स्वयं 
जगत्‌ का निभित्त कारण एवं अपनी शक्तियों के कारण उपादान कारण है ।* 

परमात्मा ही संकर्पण या महाविष्णु (समस्त जीवों एवं प्रकृति का स्वामी) प्रच्युम्त 
(समष्टि जीवान्तर्यामी) एवं प्रत्येक जीव के अन्तर्यामी रूप को स्वयं धारण करता है। 


भगवान्‌ की शक्तियां 


भगवान्‌ की मूल शक्ति अचिस्त्य है। दुघटघटकता की सामथ्यें होने के कारण ही 
भगवान्‌ की शक्ति फो अचिस्त्य कहा गया है।* जचिस्त्य शक्ति भगवान्‌ की स्वाभाविक शवित 
है । भगवान्‌ की शवित के प्रधान रूप से नीचे लिखे तीत भेद मिलते हैं--- 

(१) अन्तरंग स्वरूप शक्ति (२) तटस्थ शक्ति और (३) बहिरंग माया शवित | 

अन्तरंग स्वरूप शवित भगवान्‌ की स्वाभाविक शवित है ।५ भगवान्‌ की द्वितीय तटस्थ 
शवित का प्रतिनिधित्व जीव करते हैं। इस्त प्रकार शुद्ध जीव तटस्थ शवित के प्रतीक हैं। जगत्‌ भग- 
वान्‌ की वहिरंग माया शवित के ही विकास का फल है। इन शक्तियों में प्रथम स्वरूप शवित एवं 
तृतीय वहिरंग माया शव्वित में परस्पर वेपम्य स्पष्ट प्रतीत होता है, परन्तु फिर भी जीवगोस्वामी 
के मतानुसार उनका एक निधान परमात्मा ही है ।६ यही भगवान्‌ का दुर्घटघटक अचिस्त्य- 
शक्तित्व है। वहिरंग माया शवित का प्रभाव जीवों पर ही हो सकता है, भगवान्‌ पर नहीं। इसी 
प्रकार अद्व॑त वेदान्त का ईश्वर मायावी होते हुए भी माया से अस्पृष्ट रहता है। परन्तु दोनों की 
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जीवगोस्वामी, पट सन्दर्भ पृष्ठ ५० । 

आनन्द मात्र विशेष्यम्‌ू, समस्ता: शकतय: विशेेषणानि, विश्विप्टो भगवान्‌ । --पदु सन्दर्भ, 
पृ० ५०॥। 

« पद सन्दर्भ, पृ० २५० । 

दुर्घटघटकरत्व॑ ह्य चिन्त्यत्वम्‌ । 

५. पट सन्दर्भ, पृ० ६५ । 

६* पट सन्दर्भ, पृ० ६१। 


पे 


ब्<्‌ न््ण 


२६४ घा अद्वेतवेदान्त 


आतनस्द स्वरूपवान्‌ परमात्मा के साथ ऐक्य का अनुभव करते हुए अद्वेतस्थिति को प्राप्त होता 
है। आनन्द की इस अनुभूति के द्वारा भक्त के समस्त क्लेशों का विनाश हो जाता है । 
मुक्ति का विचार करते हुए यह भी द्रष्टव्य है कि परमात्मा का साक्षात्कार करने 
वाले मुक्त पुरुष का जगत्‌ के प्रति कसा व्यवहार होता है। इस सम्बन्ध में यह विशेष रूप 
से विचार योग्य है कि मुक्त पुरुष के लिए भौतिक जगत्‌ का लोप नहीं हो जाता। मुक्त पुरुष 
का यही वैशिष्ट्य है. कि वह जगत्‌ को ईइवर का ही अंश समभता है। उसके लिए जगत्‌ के 
समस्त सम्बन्ध एवं आकर्षण मिथ्या प्रतीत होते हैं। जहां तक मुक्त पुरुष के कर्म फल भोग का 
प्रश्न है वह केवल प्रारब्ध कर्मों के फल का ही भोग करता है, परन्तु इन प्रारब्ध कर्मों के फल 
के भोग में ही न उसकी इच्छा होती है और न उससे वह वद्ध होता है । 
परमात्मसाक्षात्कार की उपयुक्त स्थिति में माया का अविद्याकार्य समाप्त हो जाता 
है। इस प्रकार माया की पूर्ण निवृत्ति ही मोक्ष की पूर्णता की स्थिति है। 
मुक्ति के अन्य रूप--मुक्ति की उपयुक्त स्थिति के अतिरिक्त जीवगोस्वामी ने 
सालोक्य, साष्टि, सारूप्य, सामीप्य, और सायुज्य रूप से मुक्ति के पांच भेद और माने हैं, परन्तु 
जीवगोस्वामी का कथन है कि सच्चा भक्त परमात्मा की मुक्ति से ही सन्तुष्ट रहता है, उसे 
उपयुक्त मुक्तियों की अपेक्षा नहीं है ।* 
जोवगोस्वामी और भक्ति का स्वरूप--भक्‍त का भगवान्‌ में पूर्णतया लीन ही जाने का 
ताम ही भवित है। अद्वैत वेदान्त के अनुसार मुमुक्षु को ज्ञान-वैरार्य आदि अभ्यास की अपेक्षा 
है, परन्तु भवत को ज्ञान एवं वैराग्य के अभ्यास की आवश्यकता नहीं है ।* भक्ति का एक 
दूसरा रूप भी है जिसके अनुरूप ज्ञान के द्वारा भक्त का चित्त सांसारिक विषयों से हट कर 
परमात्मा में लीन होता है। इनमें भक्ति का प्रथम रूप ही प्रशस्त है। दोनों प्रकार की भवित 
का उद्देश्य भगवान्‌ को प्रसन्‍न करना ही है, अतः कुल मिलाकर भक्त अहेतुकी भी कहलाती 
है। क्‍योंकि सच्चे भक्त का कोई उद्देश्य विशेष नहीं होता । जीवगोस्वामी ने भक्ति को ही मुक्ति 
का रूप दिया है। 
भक्ति का महत्त्व बतलाते हुए जीवगोस्वामी ने स्पष्ट कहा है कि भवित के द्वारा ही 
परमात्मा के वास्तविक स्वरूप का साक्षात्कार सम्भव है।र भक्त को समस्त कत्तंव्यादि कर्मों 
एवं वैराग्यादि के पोषक कर्मों का भी त्याग कर देना चाहिए। इसके अतिरिक्त भवत को 
प्रत्येक कमे भगवदपंण बुद्धि से करना चाहिए। इस प्रकार भक्त्यनुष्ठान को जीवगोस्वामी 
ने कर्मानुष्ठान की अपेक्षा श्रेष्ठ बतलाया है। जीवगोस्वामी ने भक्ति को जीवन्मुक्ति से भी 
श्रेष्ठ कहा है । जीवयोस्वामी का कथन है कि जीवन्मुक्त पुरुष पुनः बन्धन को प्राप्त हो सकते 
रा भक्‍त का पतन नहीं होता। भव्त्यनुण्ठान में तो सदा आनन्द की ही स्थिति देखी 
जाती है। 
भेगवन्ताम का महत्त्व--जीवगोस्वामी का मत है कि वैसे तो एकमात्र भगवन्नाम ही 
जीव के घोरातिघोर पापों के विनाश में समर्थ है, परन्तु, यदि किसी में कौटिल्य, अश्वद्धा एवं 





१. पट सन्दर्भ, पृ० ६६१। 
२. भजताम्‌ ज्ञानवैराग्याम्यासेन प्रयोजन नास्ति। पट 
३- पट सन्दर्भ, पृ० ४५४। हु 
४, पट सन्दर्भ, पृ० ५७५॥ 


सन्दर्भ पृ० ४८१। 


अद्वैतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकवाद एछ २६४ 


इस प्रकार की वस्तुओं में अनुराग है जो भगवदुभवित में वाधक हैं तो उसमें भगवान्‌ के 
प्रति भवित नहीं उत्पन्न हो सकती ।६ यदि किसी व्यक्ति के पूर्वक्ृत पाप नहीं हैं तो उसे एक 
बार भगवान्‌ का नामसंकीर्तन करना ही पर्याप्त है । यदि वह एक बार नामसंकीतंन करने 
के पश्चात्‌ फिर घोर पाप नहीं करता है तो उसे एक वार का ही नाम संकीतेंन पर्याप्त है।* 
मृत्युकाल के समय तो यदि कोई एक बार ही भगवान्‌ का नाम ले लेता है तो उसके समस्त 
पाप नष्ट हो जाते हैं और वह भगवान्‌ के साथ अत्यन्त निकटसामी प्य को प्राप्त करता है ।* 

भवित फी नो विश्येपताएं--जीवगोस्वामी ने श्रवण, कीर्तन, विष्णुस्मरण, पादसेवन, 
अचंन, वन्दन, दास्य, सख्य और आत्म निवेदन रूप से भवित की नो विशेषताएं बतलाई हैं। 

भफ्ति फे भेद--प्रयोजनीय लक्ष्य की दृष्टि से भवित के तीन भेद हैं--सकाम भषित, 
कंवल्यकाम भक्ति और भक्तिमात्रकामा भक्ति । सकाम भवित के अनुरूप मनुष्य साधारण 
मभिलापाओं की पूति के लिए भगवान्‌ की भक्ति करता है। जैसा कि उसके नाम से ही 
प्रतीत होता है, कवल्पमकाम भवित का अनुयायी भवत जीव और परमात्मा के ऐक्य रुप कैवल्य 
के उद्देश्य से भवित करता है। इस भवित के अन्तर्गत भवत ज्ञान एवं योग का आश्रय नी लेता 
है। तृतीय भक्तिमात्रकामा भविति के अनुसार भवत के समस्त ज्ञान एवं कर्मो का उद्देश्य 
एक मात्र भगवान्‌ की भवित ही है, अन्य कोई लोकिक अथवा अलोकिक कामना नहीं यही 
भवित का प्रशस्त रूप है । 

गरणागति भाव और उसके प्रमुख तत््व--भव्ति परम्परा के अन्तगंत शरणागति का 
भाव प्रमुख भाव है। इस भाव के अनुसार मनुष्य सब ओर से निराश होकर एकमात्र भग- 
वान्‌ की ही शरण ग्रहण करता है। 

वेष्णय तन्‍्त्र के आधार पर शरणागति का सक्षण वतलाते हुए जीवगोस्था मी ने शरणा- 
गति भाव के प्रमुग तत्य--भववान्‌ के कनुझूल संकल्पना, भगवान्‌ के प्रतिकूल विपयों का 
त्याग, भगवान्‌ के रक्षकत्व में पूर्ण विदवास, अपनी रक्षा के लिए भगवान्‌ को वरण करना, 
आत्मनिक्षेग एवं नगर्पण्य बतलाए हैं ।५ 

उपयु नत घरणागत्ति के समरत्त तत्वों में भगवाम्‌ में सास्मरक्षा का विश्वास करना 
गवेसुन्दर गरदय है। अन्य तर्व येनगेनप्रकारेण उसीसे सम्बद्ध हैँ । 

भपतों की विभिन्‍न फोटिया--जीवगोस्वामी ने प्रमुग रूप से भक्तों की तीन कोटियां 
घतलाएं हैँ, प्रथम कोटि के भगत थे हैं जो समस्त जीवों में ईश्वर के हो दर्भन करते हैं। ये 
जगत्‌ के जीवों गो पपने एवं इंण्चर के ही क्षँत्त के रुप में मानते हैं। ये मत अपने आरसा में 
परमात्मा का साक्षाहगर करने हैं। इसी लिए सांसारिक जीव इनके अंध कहे गए हैं। ये उत्तम 
गोडि के भगत कटलाले है। दिसीय कोटि के भगा ये हैं जो ईदवर के प्रति प्रेम, भगवान्‌ के 
अधीन भवतों के प्रति मंत्री, मडोेधों के प्रति दगा कौर धपुओं के प्रति उपेक्षा का भाव रहने 
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२६६ एप अद्वृतवेदान्त 


हैं! ये भक्त मध्यम कोटि के भवत कहलाते हैं। तीसरी कोटि के भक्‍त वे हैं जो श्रद्धापूर्वक 
भगवान्‌ की ही पूजा करते हैं, परन्तु भगवान्‌ के भक्तों एवं अन्य पुरुषों के सम्बन्ध में उनमें 
किसी विशेष भाव का उदय नहीं देखा जाता ।* ये अधम कोर्टि के भवत कहलाते हैं । 

उत्तम मक्‍त का लक्षण जीवगीस्वामी ने यह मी बतलाया है कि जिसके चित्त में सकाम 
कर्मों का भाव नहीं उदित होता और जो सदा भगवान्‌ में ही अनु रक्त रहता है, वह उत्तम 
कोटि का भक्त है। एक अन्य प्रकार से उत्तम भक्त का लक्षण वतलाते हुए जीवग्रोस्वामी ने 
कहा है कि जिसमें अपने पराये का भेद नहीं है और जो समस्त जीवों का भिन्र एवं शान्‍्त है 
वही उत्तम कोटि का भवत है।* इसके अतिरिक्त जिनके हृदय को भगवान्‌ वरण कर लेते हैं 


और तदनुसार जिनका हृदय भगवान्‌ के चरणकमलों में प्रेम करता है उन्हें भी जीवगोस्वामी 
ने उत्तम कोटि का भक्त कहा है ॥" 


सहेत वेदान्त और जीवगोस्वामी का दार्शनिक सिद्धान्त (तुलनात्मक दृष्टिकोण) 


जीवगोस्वामी के दार्श निक सिद्धान्त का प्रमुख आधार वैष्णव भव्ति है, परन्तु फिर भी 
अद्वेत वेदात्त एवं जीवगोस्वामी के दाशेनिक सिद्धान्तों में साम्य एवं वैपम्य दोनों मिलते हैं। 
यहां जीवगोस्वामी और अद्वैत वेदान्त के सिद्धान्तों के साम्य एवं वैपम्य का उल्लेख करेंगे । 

जीवगोस्वामी एवं अद्वत वेदान्त के ब्रह्म और उसके साक्षात्कारसम्बन्धी सिद्धान्त में 
पर्याप्त साम्य है। जीवगोस्वामी के दार्शनिक सिद्धान्त के अनुसार भक्त विभिन्‍न गुणों एवं 
शक्तियों से रहित ब्रह्म का साक्षात्कार करता है । जब भक्‍त अपने शुद्ध चित्‌ स्वरूप का साक्षा- 
तृकार करता है तो उसे ब्रह्म के शुद्ध चित्‌ स्वरूप का साक्षात्कार भी हो जाता है।* यह विपय 
अद्वैत वेदाल्त के अन्तगंत भी इसी रूप में मिलता है। अद्वैतवेदान्तदर्शन के अनुसार भी जब 
जीव को आत्मस्वरूप का ज्ञान हो जाता है तो उसे ब्रह्मतत्व का साक्षात्कार स्वयं हो जाता है । 
अद्ेत वेदान्त दर्शत के अन्तर्गत आत्मवोष का नाभ ही ब्रह्मसाक्षात्कार या परमात्मसाक्षात्कार 
है। अविद्या के कारण जीव को अपने स्परूप का ज्ञान नहीं होता है। जत्र अज्ञान की निवृत्ति 
हो जाती है तो जीव को मोक्ष की प्राप्ति हो जाती है। इस प्रकार भज्ञाननाञ को ही भहवत 
वेदान्त में मोक्ष कहा गया है।” यही स्वरूपज्ञान की स्थिति है। इस प्रकार अद्वंत वेदान्त और 
जीवगोस्वामी के बद्यसाक्षात्कारसम्बन्धी सिद्धात्त में पर्याप्त साभ्य है । 

जीवगोस्वामी और अद्व॑तवेदान्त के ब्रह्मस्राक्षात्कार विपयक सिद्धान्त में उपर्युक्त 
समानता होते हुए भी यह्‌ वेपम्य है कि जहां अद्वतवेदान्तानुगत सिद्धान्त के अनुसार जीव को, 
स्व्ृल्प बोध के लिए तत्त्वमसि आदि महावाकयों के अनुशीलन की उपादेयता वतलाई गई है वहां 





१. ईइबरे तदधीनेपु वालिय्रेपु द्विपत्ल्वपि। 
प्रेममेत्रीकृपापेक्षा य करोति स मध्यम: ॥--पढ्‌ सन्दर्भ, पृ० ५६२ । 
बही, पूृ० ५६४। 
वही, पृ० ५६४। 
पद सन्दर्भ, पृ० ५६५। 

४. पट सन्दर्भ, पृष्ठ ५६५॥। 

६्‌. 427. 7265 (अब ; [हताव्त ए॥050989, ४०] : ५, 7, 397. 
४ “१. सिद्धास्सलेशसंत्रह़, पृष्ठ १२६॥। 


प्‌ थ० 


अर््टतवाद तथा अन्य विविध बँप्णच-वेदान्तिकवाद छ २६७ 
जीवगोस्वरामी के अनुसार निरन्तर भवित जबवा भगवत्क्पा के द्वारा ही ब्रह्म सान्षारकार संभव 
है। भगवत्कृूपा भी भक्ति का ही फल है। 

मायाबाद का सिद्धान्त बहँतवेदान्त का प्रमुख विचार है। इस विचार के बनुमार 
माया ब्रह्म की शवित है । इसके अतिरिक्त माया को जिगृणात्मिका एवं जद भी कहा गया है । 
अद्वैत वेदान्त की ही तरह जीवगोस्वामी की दा्श निक विचार बारा के लनुसार भी मासावर- 
मात्मा की दावित है--माथा शब्देन शवितिमान्रमपिमस्यते (पदु सन्दर्भ, पृस्श ७३) साथ ही 
साथ जीवगोस्वामी अद्वेतवेदान्त के ही समान माया को बिगुणात्मक भी नसानते हैं। जीव- 
गोस्वामी के मतानुसार यह तिगुणात्मिका माया जड भी है ।' इस प्रकार माया का श्ितित्व, 
जड़त्व एवं त्रिगणत्व अद्वत वेदान्त एवं जीव-गोंस्वामी के दार्थ निया विचार में समान है । जीव- 
गोस्वामी और अद्ठैत वेदान्त के इस सिद्धान्त के वियय में भी साम्य है कि अविद्या ही जीव में 
ईतवबद्धि की जननी है। इसके अतिरिवत दोनों दर्शन पद्धतियों की बह समानता भी उल्लेख- 
नीय है कि जिस प्रकार बद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत मायावी ईश्वर स्वयं माया से स्पृष्ट नहीं हाता' 
उसी प्रकार जीवगोस्वामी के मतानूसार भी भगवान्‌ की माया भगवान्‌ पर अपना प्रभाव 
डालने में अक्षम है।* शंकराचार्य ने इस विपय को स्पप्ट करते हुए कहा हैँ कि जिस प्रकार 
ऐन्द्रजालिक स्व्रय॑ प्रसारित माया से निकाल में भी स्पृप्ट नहीं होता, उसी प्रदार परमात्मा भी 
संसारमाया से स्पृष्ट नहीं है। (ब्र० गू०, शा० भा० २।१॥६) 

परमात्मा के क्षेत्रअत्व का विचार भी दोनों दर्घन पद्ध तिबों के अन्तर्गत उपलब्ध है, परन्तु 
दोनों का यह अन्तर भी निदिशय है कि बद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत निविश्चिप्ट चित्स्वदप इंइवर 
क्षेत्रण्न है भौर जीवगोस्थामी द्वारा प्रतिपादित दर्शनपद्धतति नुमार पेजज अस्तर्याधी 
परमात्मा है ।* 

अद्वत वेदांन्त ही वी तरह जीवगोरबामी के मतानुसार नी परमास्मा, जगल काय 
कारण एवं उपादान कारण दोनों हैं । बढ्ध॑त वेदान्त गे अनुसार माया के कासश हम 
उपादान कारण है और जीवगोस्थामी के सतानमार अनन्य घशवितयों के दारा परमेम्नर 

॥ उदादान कारण है। जीवयोस्वासी के दाम विक सिद्याल्त और भले बेदाल्त दशव के धत्ल- 

मत यह सिक्ास्य साम्य भी बिचार्य है कि दोनों दर्शन पतियों के ही क्मुसार सुगत पुरप के 
लिए भौतिक जगत का विनाश ने होझर ेखल के सम्बन्ध में दत्यस्म हई मिश््या द रिटि दाग 
मी विनाश दीला है 


निमित्त 


न 
ज् 


दवा 
गत 





३०८ पे अ्वैतवेदान्त 


विकार होने के कारण सत्य है। अतः शाक्त मत के अनुसार द्वैत भी है और जद्गेत भी । ६5 
इसलिए है कि जगत्‌ के समस्त दृश्यमान पदार्थ सत्य हैं और अद्दैत इसलिए है कि चित्‌ श्वित 
का अस्तित्व सवंत्र एवं सर्वदा है |! परल्तु यहां यह कहना उपयुक्त होगा कि शावतसम्प्रदाय 
उक्त सिद्धान्त की स्थापना में सफल नहीं हो सका है। मुलतया ब्रह्मरूपिणी चित्‌ शवित से 
विकार की उत्पत्ति की कल्पना ही निरथंक है | जहां तक साधना पक्ष की बात है, वहां न ढंत 
सहायक है और न अद्वत ही । कुलाणंव तस्‍्त्र में शिव ने स्वयं कहा है कि कुछ दंत और कुछ 
अद्वैत श्रिय हैं, परन्तु ये दोनों ही मेरे वास्तविक स्वरूप को नहीं समझते, जो देताद्वैतविवर्जित 
रे 

| तन्त्र शास्त्र के ग्रस्थों में कलियुग में तान्विक उपासना का विशेष महत्त्व बताया गधा 
है। कहीं-कहीं तो यह भी कह दिया है कि कलियुग में विना आगममार्ग के गति ही वहीं है ।* 
कलियुग अन्य युगों की अपेक्षा पाप एवं अनाचार का यूग है। ऐसे युग में ज्ञान के द्वारा मुवित 
की उपलब्धि अत्यन्त दुःसाध्य है। इसीलिए तन्त्र ग्रन्थों में, वास्त्रिक उपासना का कलियुग में 
विशेष महत्त्व वतलाया गया है। तन्त्र शास्त्र की शाक्‍त्त आराधना का विषय पारलौकिक होने 
के साथ-साथ लौकिक भी है। इस शास्त्र की इससे अधिक लौकिकता और क्या हो सकती है 
कि इसमें मैथुन भी आराधना का अंग है ।* शाक्‍्त मत के अन्तर्गत स्त्रीपूजा के समर्थकों का 
विचार है कि जिस प्रकार रंगरेज रंग के द्वारा किसी वस्त्र के वर्णचिह्नों को दूर कर देता है, 
उसी प्रकार सम्भोगादि 'विपस्य विषमौपधम्‌' के अनुसार साधक की वृत्ति को शुद्ध करने में 
सम होते हैं ।५ अतः यह निःसंकोच रूप से स्वीकार किया जा सकता है कि तम्त्र मत की 
स्त्री-उपासना या शक्ति-उपासना के कारण शाक्‍त साधना ज्ञानपुष्ट अद्ैत साधना की अपेक्षा 


अधिक सरल है। किसी-किसी समालोचक ने तो स्त्री-उपासना से सम्बन्धित कोमलता को ही 
शावत आराधन के प्रचार प्रसार का प्रधान कारण माना है ।* 


वेदान्तिक अद्वेतवाद और काश्मीरी शवदर्शन का ईश्वराद्रयवाद 


फ्रमणिका--शैव तन्‍्त्र की साधना का प्रमुख तत्व शिव तत्व है। वैदिक काल से लेकर 
आज तक के साहित्य में शिव तत्व की साथवा के अनेक रूप मिलते हैं। यद्यपि एस० के ० बेल- 
वल्कर एवं आर० डी० रानाडे प्रभृति भारतीय दर्शन के समालोचक विद्वानों ते शव तत्त्र का 
मूल उद्गम महाभारत से ही माना है,” परन्तु इस लेखक के दृष्टिकोण से शिव तत्त्व का मूल 


१. चिदगगनचन्द्रिका, इलोक ५६। 
कुलाणंव तन्त्र, (१११० । 
३. रात्यंसत्यंपुन: सत्यं सत्यं सत्यं मयोच्यते। 
विनाध्यागममार्गेण कली नास्तिग तिः प्रिये--मद्दा निर्वाण तन्त्र २७ । 


कपूं रादिस्वतराज १० । तथा देलिए--कपू रादिस्तवराज १० की व्याख्या--गर्णेश एण्ड 
कम्पनी, मद्रास । 


एणा5॥5 (00छग्राएत5, 797. 403, 405, 406. 
32. 6. 5७: ला#०9 ग॑ एलाएगा स्‍वहप१8८ & वतट्त््ापाठ, 9. 237. 


5. 0. #तएवावा वादे स्‍रिवातईं? : स्रा509ए णी उंग्रताक्क एाठव्फूफ, गे: 
छत, एछ. 5, १0०79 9033., 


अद्वतवाद तथा अन्य विविध वेष्णव वेदान्तिकवाद छ ३०६ 


जोत हमें किसी न किसी रूप में ऋग्वेद यें ही मिलना प्रारम्भ हो जाता है। ऋग्वेद में रुद्र 
स्वरूप का उल्लेख अनेक स्थलों पर मिलता है । ऋग्वेद के अन्तर्गत ही रद्र शिव को सर्वोच्च 
अक्ति का रूप दिया जा चक्ा था ।* बजवेंद का झतरद्रीय अध्याय तो शिवाराधना के लिए 


| 





प्रसिद्ध ही है । इस क्ष्याय के अन्तर्गत एक रद्र के स्थान पर बनेक हरूट्ों की चर्चा मिलती 

इसके अतिरिक्‍त हूद्व के लिए पशुपति, क्री, दर्व भत्र, शम्भमु और शिव आदि छढब्दों का 
प्रयोग भी किया गया है। ध्षथर्व वेद के अन्तर्गत रूद्र के स्वरूप का वर्गन थी तर स्थिति के 
रूप में किया गया है। अब वेद में भी रूद्र के अनेक नामों की चर्चा है, परन्तु वहां रुद्र के पृथक- 


पृश्क्‌ नामों के अनुसार पृथकऋू-पृथक्‌ देवताओं की कल्पना भी की गई है। उदाहरण के लिए 
हुद्र के नामों में से भव और घर्व को अववबे वेद में पृनक-पृथक्र देवताओं के हम में चित्रित क्रिया 
गया है और इन्हें द्विपदों गव चतुप्मदों का शासक कहा गया है । झतपथ ब्राह्मण एवं कौपी- 
तक्िब्ादाण में रद् को उप्म का पत्र बतलाया गया है। उद्चत ब्राद्माणग्रन्थों में प्रजायति 


भर | 
के 


 रुद्र के अप्द सामवेयों--रुद्ठ, शर्व, उम्र, अथनि, भव, पशमुयति, महादेव और 

ईशान नामों की चर्चा नी मिलती है । इनमें रुद्र, शिव, उग्र और अथनि संहार शक्ति के सूचक 
ओर भव, पशुपति महादेव क्षीर ईणान खारम्मक शक्ति के । गृह सूत्रों में रद्र फा उल्लेस्त 
भयानक देव के रूप में मिलता है ।* उपनिपदों में भी रद झिव के स्वरूप का वर्णन विविध रूप 


में मिलता है । सवेसाब्यतरोपनिवद के अन्तर्गत महेघ्वर को मायी कहा मेनोपनि्द में 
संकेत रूप से शित्र की पत्ली के रूप में उमा की चर्चा मिलतो है (केसोपनियद्‌ ३३१३) | उत्तर 
ंगलिक उपनियद्‌ अवबंगीय में रुद् का वर्णन विस्वृत रूप से क्रिया गया है। अबर्बंशीपोय- 
नियद्‌ में मदर का ब्रह्मा रूप में भी बर्णन मिलता है ।? बैंदिक साहित्य के अतिरिक्त पराणों में 
शिवब्वर्णन के अतेदा मात उपलब्ध होने हैँ। महाभारत वे भीष्म पर्व के अच्तर्गत अत के 
दाशुयतारत्र मांगने भर उसके प्राप्स करने का ब्णेन किया गया है। अनुशासन पर्व में कृष्ण 
के द्वारा महादेव के माहान्म्य दा वर्णन भी मिलता है। शिव प्राण का तो प्रधान विषय ही 
शिव हे रखनाय, महार्म्य एवं साधना या सिझयण है । हु 


धर 
पर विता गाए चिचेलन से हमें सत्र दर्शन टी प्रामाधिकला एवं प्राचीनता 


का इपष्ट 
झाप में शावही जाता है। इस प्रदार वैदिश एवं उत्तर बंदिक साहित्य में जो रद्र शिव एवं 
शिय के अने रायों से सम्बंग्दित बर्गतन मिलते है, उसमें धैव दर्शन के बीजनस्थ--दिव का 
दी रोसर घिद्यस दियाई पड़ता है। झनेझ सेवागमसों वो रचना भी सैव सिद्धान्त के उत्तसोत्तर 
विश शत कार * । 


३१० ० अद्वेतवेदान्त 


भेद से चार सम्प्रदायों का उल्लेख मिलता है।* शंकराचार्य ने अपने ब्रह्मसत्र भाष्य में माहे- 
इवरों के मत का उल्लेख किया हैं ।'* माहेश्वर शब्द को स्पष्ट करते हुए भामवीकार एवं रत्व- 
प्रभाकार ने वामन पुराण के कालदमन के स्थान पर कारुणिक सिद्धान्ती न[ूमक सम्प्रदाय की 
चर्चा की है। अन्य सम्प्रदाय वामन पुराण के समान ही माने हैं । कारुणिक सिद्धान्ती के ही 
स्थान पर शांकर भाष्य के टीकाका रों ने कारुक सिद्धात्ती नामक सम्प्रदाय का भी संकेत किया 
है ।* रामानुज तथा केशव काश्मीरी ने कारुक सिद्धान्ती के स्थान पर कालामुख नामक सिद्धांत 
का उल्लेख किया है।। यामुनाचार्थ ने भी कालामुख नामक सम्प्रदाय का निर्देश किया है।'* 
मेरे विचार से कालामुख कारुक का ही संस्कृत रूपान्तर है । इस प्रकार पाशुपत, शैव, काला- 
मुख, और कापालिक, शैवों के ये चार विशेष सम्प्रदाय हैं। इन सम्प्रदायों के अतिरिक्त वीर 
शव मत एवं काश्मीर शैव-मत के नाम से दो और उत्त रकालिक सम्प्रदाय मिलते हैं ! वीर शैव 
मत का प्रचार दक्षिण भारत में हुआ था और काश्मीर शव मत का प्रचार-प्रसार उत्तर भारत 
में किया गया था। 

उपयुक्त पद सम्प्रदायों में से पाशुपत एवं शैच्॒ सम्प्रदाय हैतवाद के समर्थक हैं। उक्त 
दोनों सम्प्रदायों के अन्तगंत जीव (पशु) एवं शिव दोनों की पृथक सत्ता स्वीकार की गई है। 
इन सम्प्रदायों में प्रधान को जगत्‌ का उपादान कारण सिद्ध किया गया है। परन्तु यहां यह 
उल्लेखनीय है कि उत्तर कालिक शव सिद्धान्त द्वैतवादी न होकर विशिष्टाह्तवाद का समर्थक 
प्रतीत होता है। वायवीयसंहिता आदि उत्तरकालिक शैव सम्प्रदाय के ग्रन्थों के अनुसार 
शिव उस शवित से सम्पन्न कहा गया है, जिसमें जीव और जगत्‌ के मुल् तत्व वर्तमान हैं । इसके 
अतिरिक्त कापालिक एवं कालामुख सम्प्रदाय भी द्वेतानुसर्ता ही हैं। अद्दैत वेदान्त के प्रस्था- 
पक शंकराचार्य और कापालिका का विरोध तो प्रसिद्ध ही है। जहां तक कालामुख सम्प्रदाय 
का प्रश्न है, यह भो कापालिक सम्प्रदाय का ही उत्कृष्ट रूप है। जहाँ तक वीर शैव सम्प्रदाय के 
दार्शनिक सिद्धान्त की समस्या है, इस सिद्धान्त के अन्तर्गत शिव को 'स्थल' कहा गया है। यह 
'स्थल' भो अद्वेतवादियों के ब्रह्म की तरह सत्‌, चित्‌ एवं आनन्द स्वरूप है। परन्तु दोनों सिद्धांतों 
में यह्‌ विशेष अन्तर है कि वीरशैवसिद्धान्त के अनुरूप 'स्थल” अपनी सूक्ष्म शवित के द्वारा 
लिगस्थल एवं अंगस्थल रूपों में विभक्त हो जाता है। लिगस्थल स्वयं शिवरूप तथा आराध्य 
है और अंग स्थल जीव का स्वरूप है। वीरशव सिद्धान्त के उतत कथन के विपरीत अद्वेतवाद 
सिद्धान्त के अन्तर्गत जीव ब्रह्म का मंश या भाग न होकर अविद्योपाधिक है। इसके साथ ही 
साथ बद्वत मत के अनुयायी एवं वीर शव मतानुयायी के शक्तिसम्बन्धी सिद्धान्त में भी अन्तर 
है। अद्वेतवाद सिद्धान्त के अनुरूप जहां परमात्मा की शवित माया मिथ्या है, वहां वीर शव 
सिद्धान्त के अन्तर्गत 'स्वल' रूप भी शक्ति में जीव एवं जगत्‌ के मूल तत्त्व वर्तमान हैं। अठः 





है. बामन पुराण ६॥६६॥६१। 

ब्र० मू०, शा० भा० २२।३७। 
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नद्वतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव वेदान्तिकवाद छ ३११ 


वार शव सम्प्रदाय का दार्शनिक सिद्धान्त अद्वतवाद के समीप ने होकर--रामानुजाचाय॑ के 
विशिष्टाइतवाद सिद्धान्त के समीप है । परन्तु विभिष्टाद्रेतवाद एवं बीरशैव सम्प्रदाय के दार्ण- 
निक सिद्धान्त में भी यह सूक्ष्म भेद विचारणीय है कि विभिष्टाईतवाद मत में ब्रह्म के चिदर्चिद 
विशिष्ट होने के कारण उसमें जीव एवं जगत्‌ के मूल तत्त्व स्थित हैं, जब्र कि वीरणव सिद्धान्त 
के अन्तर्गत यह शिव की थवित ही है, जिसके द्वारा वह सृष्टि करता है।' उपर्युक्त पाद्ुपतादि 
पांच सम्प्रदायों के दार्शनिक सिद्धान्तों के अतिरिक्त काइ्मीरी शैवदर्धन के अन्तर्गत भद्व॑तवाद 
का बहुन कुछ समर्थन मिलता है। अतः यहां प्रथम वाश्मीर थैव दर्भत के दार्थनिक सिद्धान्त 
का निरूपण किया जाएगा और किर वेदान्तिक अद्वत के साथ उसका तुलनात्मक अध्ययन किया 
जाएगा । 


कायमी र-शवदर्शन का सैद्धान्तिक रूप 

उत्तरकालिक अद्व तिक घंवदर्शन का प्रचार क्षेत्र काश्मीर होने के कारण ही इस दर्भत 
का नाम काध्मीर घवदर्णव पड़ गया है। सूक्ष्म समीक्षा करने पर काश्मीरी भव दर त के भी 
दो शास्प्रीय रूप मिलते हँ---एक स्पन्द दर्शन और दूसरा प्रत्यभिज्ञा दर्मन । अत: यहां दोनों के 
सम्पन्ध में पुथक-परथ्ू विवेचन करना उपयुक्त होगा 

स्पन्द दर्ग न--स्पन्द दर्मन के प्रवर्तेक स्पन्दका रिकरा के लेखक बसुमुस्त हैं । बसुग्रुप्त के 
ही शिष्य कललट स्पन्‍द दर्शन के प्रथम आचार्य हैं। इन्ट्रोंने स्मस्दकारिका पर स्पन्दसर्यस्थ 
मामक दीका लिसी है । इसके अतिरिक्त क्षेमराज आदि स्पन्ददर्शन के कतिपय अन्य आचार्य 
भी मिलने हैं। सुपन्ददर्शन के अनुसार शिव सर्वोच्च तत्व है । यह धिव तत्व कर्ता एवं कम तथा 
जाता एवं भेय रूप है।' बद्यपि यह शिव तत्त्व जाग्रत्‌, रबप्स एवं सुपुष्ति अवस्याओं में गतिधील 
रहता है परन्तु इसका मातृत्व कभी नष्ठ नहीं होता । सपस्ददर्स न का परमात्मा शिन सुस-दुःख, 
ज्ञान, शातत्व एवं जदत्वादि में रद्ित होयर बहततत्व रुप 

स्पस्ददर्शन थे शिव तत्व को संसार की सुष्दि के लिए से प्रधान जैसे उपादान कारण 


पक 
ते आवश्यवाता है और ने अल वेदान्तियों फी मिख्या साझा की ही क्वायब्यवत्ा है। इसके 
असिरियय रद दर्शन के अनुमायियों गया शिव सत्य रबर्य उपादाग कारण भी नहीं है। थ/ 


स्वेच्छा से जगत फी सॉस्ठि करता है इस प्रदारश रपरद दर्सन के अन्तर ते परमाहता संवातप साथ 
में शवते अद्वितीय सयभाव से जगतू की उतात्ति और संदार का कारण है । यदि का जाए कि 
विसा उपादास कारण भादि की सदायसा के परमेश्यर शिव किस अदयर जगयू थी सूच्टि-स्यन 


में समर्ध शोता है, सी एस सगवन्ध में थ। या संगत होया कि जिस प्रटार इलिफाएय वी ता दि 
गारण के उिना की घीगियो ही रेखा माघ से घट जादि कार्य उत्वस्स शीत है, उसी प्रकार बर- 


हक ह-+-ह /३# डर ्् 
रे दर 


मेदयर भी बिना एपादाना दि कार हे जगयू मो सहिट बस्लसे भे संम्भ होता है सचरर बारन 


कि 


३१२ ए अद्व॑तवेदान्त 


के प्रवर्तक आचाये वसुगुप्त ने भी परमेश्वर को उपादानादि सामग्री एवं भित्ति के विना जगत्‌ 
रूप चित्र का निर्माता कहा है* 
जहां तक अनेक जीवों का प्रइन है, यह परमेश्वर शिव के ही रूप हैं। परमेश्वर शिव 
अपनी माया शक्ति के द्वारा अनेक जीवों के रूप में दृष्टिगोचर होता है और अपनी व्यतिरिकत 
पराशक्ति को ज्ञान एवं ज्ञेगय भाव से अवभासित करता हुआ जाग्रत, स्वप्न दशा के व्यवहार का 
संचालन करता है ।'* 
स्पन्ददर्शन के आधार पर भगवान्‌ शिव एवं जगत्‌ की अद्व॑तता का मनिरूपण करते हुए 
स्पन्दका रिकरा के टीकाकार क्षेमराज का कथन है कि भगवान्‌ शिव अपने स्वातन्त्रय भाव से 
अपृथक्‌ जगत्‌ के रूप को स्वभित्ति पर उसी प्रकार पृथक रूप से प्रकाशित करता है, जिस प्रकार 
कि दरपंण नगर वास्तविक नगर से अपृथक होते हुए भी पृथक्‌ रूप से प्रकाशित होता है।'* जहां 
तक परमात्मा शिव का जगत्‌ के व्यवहारों से लिप्त होने का प्रश्न है, वह जगत्‌ के व्यवहारों से 
उसी प्रकार निलिप्त रहता है, जिस प्रकार कि दर्पण प्रतिबिम्बित होने वाले पदार्थों से अस्पृष्ट 
रहता है। इस प्रकार स्पन्ददर्शन के आचार्यों ने शिव की परमार्थ एवं अद्वेत तत्त्व के रूप में 
स्थापना करते हुए अद्वेतवाद सिद्धान्त का ही समर्थन किया है। स्पत्ददर्शन के अनुसार जीव 
और शिव में अभेद है। परन्तु जीव 'मल' के कारण शिव रूपता को प्राप्त करने में असमर्थ होता 
है | इस 'मल' के भी तीन भेद हैं--आणव, मायीय और कार्मण। आणव मल के कारण जीव 
अज्ञान के कारण अपने व्यापक स्वछप को भुलाकर अपने में अपूर्णता का अनुभव करता है। 
इसके साथ ही साथ आणव मल के कारण जीव देहादि को आत्मरूप मान लेता है। दूसरे प्रकार 
का मल 'मायीय' मल है | मायीय मल के प्रभाव के कारण जीव देह रूप में संसार में भ्रमण 
करता है । अन्त:करणादि की प्रेरणा से जब इन्द्रियां क्रियाशील होती हैं तो कार्मण मल की 
उत्पत्ति होती है। कार्मण मल की उत्पत्ति का कारण वह कर्म हो सकता है, जिसके विपय में 
कर्ता की सुख एवं दुःख के दाता सतू और असत्‌ कर्म की धारणा वन गई है ।* 
उपर्युक्‍त्त 'मल' का मूल 'नाद' है । नाद शिव की शवित का स्त्री रूप है। उसी से शब्द 
की उत्पत्ति होती है । नाद के मल का मूल होने का कारण यह है कि शब्द के बिना कर्म के 





१. अतएवोफ्त वसुगुप्ताचार्ये:--- 
निरुपादानसम्भारम भित्तावेबतन्वते । 
जगच्चित्रभू नमस्तस्मे कलाइलाघ्यायशू लिने ॥ 
आमाधवाचार्य : सर्वेदर्शत संग्रह, पृष्ठ १७४४-१७ । 
२. परमेश्वर एवं स्वमायावशान्नानाक्षेत्रत रूपतयावभासमान: स्वामेव व्यतिरिवतां परां शकितं 
शातनयभावनावभासयन्‌ जागरत्वप्नदेशा व्यवहारमुद्भावयति । --स्परदकारिका १८ 
पर राम की टीका; तथा देखिए--. 2. ए/हलदा : ए॒त्कुणध ता इटली िए 
फिगाऊंज। 0883-84, (00]९८०७१ १४०5 ०5४२ ,6, व्ररतक्ाप्वा, ४०, 2 
एग९०, 203.) 
३. अधितुस एवं भगवान्‌ ह्वस्वातन्यूयादनतिरिक्तामपि अतिरिक्तामित्र जगदरूपतां स्वभितो 
देपणनमरवस्‌ प्रकासयन्‌ स्थित: ।--रपन्दका रिका २ पर क्षेमराज की टीका, स्पन्द निर्णय । 


देशिए--क्षेमराण शिवसूत्रविर्मानणी, सूम, १,२३२ और ३ (75८7० छए (८ 7९95॥- 
गोवा (0४टागागल्ज!),. 
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आधार भूत भाव कारक एवं प्रेरक नहीं हो सकते। जब गम्भीर चिन्तन एवं सुदृढ़ योग के द्वारा 

साधक के हृदय में परमेश्वर का रूप प्रकट होता है और तत्फलस्वरूप समस्त सीमित भावों का 

विलय हो जाता है तो समस्त मलों की निवृत्ति हो जाती है। इसी स्थिति में जीव परमात्मा 
रूप को प्राप्त हो जाता है । स्पन्द दर्शन में परमात्मा के साक्षात्कार को भैरव कहते हैं।' 
स्पन्ददर्शन की यही संक्षिप्त रूप रेखा है । 

प्रत्यभिज्ञा दर्शन--प्रत्यभिन्ना दर्शन भी स्पन्द दर्शन के समान अद्वत मत का ही समर्थक 
है। माधवाचार्य ने प्रत्यभिन्ना के निम्तनलिखित तीन अर्थ बतलाए हैं -- 

(१) वाद्याम्यन्तर ज्ञान सुखादि समस्त सम्पत्तियों की सिद्धि तथा तत्वप्रकाश और उसकी 
पूर्ण प्राष्ति जिस प्रत्यभिन्ना से हो, ऐसे महेश्वर की प्रतिमा के अभिमुख ज्ञान का नाम 
प्रत्यभिज्ञा है । 

(२) प्रत्यभिज्ञा का एक लौकिक व्यवहार भी देखने में आाता है। उदाहरण के लिए, लोक 
व्यवहार में सोथ्य॑ चैत्र: (यह वही चेत्र है) इत्यादि स्थलों में अभिमुख वस्तुविपय के 
जो ज्ञान हैं उन्हें प्रत्यभिज्ञा कहते हैं । 

(३) तीसरे प्रकार की प्रत्यभिन्ञा, दर्शन से सम्बन्धित है प्रत्यभिजा दर्क्षत के अन्तर्गत पुराण, 
आगम एवं अनुमाना दि से ज्ञात तथा परिपूर्ण शक्तिमान्‌ परमेश्वर के अभिमुख होने पर, 
स्वकीय आत्मा के विपय में, अनुसन्धान द्वारा मैं वही परमेश्वर हुं इस प्रकार का जो 
ज्ञान उदित होता है उसे प्रत्यभिज्ञा कहते हैं ।९ 

प्रत्यभिन्ना का उपर्युवत्त तृतीय स्वरूप अद्वैत वेदान्त के स्वरूप ज्ञान' का रूप है। इस सम्बन्ध में 

तुलनातक विवेचन यथास्थान आगे किया जाय्रेगा। प्रत्यभिज्षा दर्शन के अनुसार जीव, जो 

स्वरूपतः परेशबर शिव का रूप है, अज्ञान के कारण अथने स्वरूप को पहिचानने में अगक्त रहता 
है। जिस प्रकार कि कोई नायिका प्रेमी नायक्र के गुणों को सुन, उस पर आसक्त एवं कामा- 
तुर होकर, बिरह पीड़ा के सहने में असमर्थ हो मदनलेखा के आलम्बन से अपनी विरह विदीर्ण 
अवस्था का निवेदन पारतो है तथा चेगपूर्व क नायक के पास पहुंच कर उसका अवलोकन करने 
पर भी पूर्व -अपरिचित एवं जनसाधारण के रामान होने के कारण, अपने भाव को व्यवत नहीं 
कर सकती, परन्तु किसी के द्वारा यह बिदित होने पर कि (तुम्हारा प्रिय पुरुष यही है! अपने 
हृदयगत भाव को स्पप्ठ फर देती है, उसी प्रकार स्वात्मा में विश्वे्बरात्मा भासित होने पर 


भी, विश्येश्वटास्मा का प्रकाश गुणवरामर्श के बिना पूर्णना झा सम्पादन नहीं करता। 
प्रस्तु जब गुण-पथनादि से साब॑ जत्व, सं कर्तू रब आदि रुप परभेग्वर के उत्तर्य वा ज्ञान हो 


जाता है तो जीवयात्मा पूर्णतया आात्मस्परूप को प्राप्त हो जाता है । यदि कहा जाए कि पूर्ण 
प्रमाण स्वरूप परमात्मा जीव झा गो प्रकाशित करने में बयों असमर्स रहता है तो इस बिपय 
में कई कहा जाएगा कि जिस प्रकार प्रेमी साय अनेक प्रार्मेसाओं दारा ग्रे मिया के समीय स्थित 
कोने पर भी अगरिवित होने के करण एसं सापारण पुरुषों के समाल कोने में झारण रमए 


परसे भें समय मी ोताह़ी, उसी प्रशार सारस रबर से प्रदाशमान पिद्ण्यर थी पू्- 


३१४ ए अद्वतवेदान्त 


अपरिचित होने से निज वैभव प्रकट नहीं करता प्रत्यभिज्ञा शास्त्र के अन्तर्गत परमेश्वर अनन्त 
वाक्तियों से सम्पन्न है । इन अनन्त शक्तियों में चितू, आनन्द, इच्छा, ज्ञान और क्रिया शक्तियां 
विशेप हैं। परमेश्वर अपनी चित्‌ शक्ति से प्रभावित होकर ही विभिन्‍न जागत्तिक विषयों के रूप 
में भासित होता है। यह परमेश्वर का योगी रूप है। इस प्रकार योगी रूप में परमेश्वर अधि* 
प्ठान की अपेक्षा नहीं रखता ।* इस प्रकार प्रत्यभिज्ञा दर्शव के अन्तर्गत परमेश्वर शिव अद्व॑त 
सत्य रूप हैं। आनन्द शत के द्वारा परमेश्वर स्वाभाविक आह्लाद का निरपेक्ष अनुभव करता 
है। इच्छा शवित के कारण परमेश्वर स्वतन्त्र तथा अवाधित इच्छा शक्ति से सम्पन्न है। ज्ञान 
शवित रो वह आनन्द ज्ञान सम्पन्त है और किया शक्ति से उसमें सर्वाकार ग्रहण करने की योग्यता 
है ।* 

अद्त सत्य रूप परमेश्वरशिव को सिद्ध करने के लिए किसी प्रमाणान्तर की आवश्य- 
नहीं है, क्योंकि वह सर्वेप्रमाण पुष्ट है। तन्त्रालोककार ने शिव तत्त्व का वर्णन मायाण्ड 
संगित ब्रह्म के रूप में किया है।' तन्त्रालोक के उक्त प्रकरण में मायाण्ड के द्वारा मायीय शिश्र 
की सृष्टि बतलाई गयी है, परन्तु यहां यह उल्लेखनीय है कि तस्त्रालोककार अभिनव गुप्त 
द्वारा निर्दिष्ट परमात्मा की माया अद्वेत वेदान्त एवं सख्यादि की माया से भिन्‍न है । उन्होंने 
माया को गोवना त्मिका पारमेदवरी इच्छा शक्ति के रूप में चित्रित किया है।* इसके अतिरिक्त 
राजानक क्षेमराजाचार्य ने परमेश्वर की माया के स्वरूप का निरूपण प्रकृति, आवरणशक्ति,९ 
एवं शवित” के रूप में ही बहुलता के साथ किया है। 


स्पन्द दर्शन ओर प्रत्यभिज्ञा दर्शन 


प्रायः काश्मी रशैवदर्शन के मूल लेखकों एवं आलोचकों ने स्पन्द दर्शन एवं प्रत्यभिज्ञा 
दर्शन के सिद्धान्तों का पृथक्‌ू-पृथक्‌ निरूपण एवं विवेचत न करके दोनों सिद्धान्तों को मिला 
दिया है । स्वयं माधवाचाय ने ही स्पन्द दर्शन एवं प्रत्यभिज्ञा दर्शन का पुथक्‌ रूप से विवेचन 
नही किया है । यद्यपि डा० बुहलर ने माधवाचायं द्वारा सर्वेदर्शनसंग्रह के अन्तर्गत विवेचित 
घेवदर्शन को स्वन्ददर्शन का ही रूप माना है: परन्तु बुहुलर महोदय का उक्त कथन नितान्त 
असंगत है। अपने मत की पुष्टि में मेरा तक॑ है कि माधवाचाये ने प्रत्यभिज्ञा दर्शन को स्पष्ट 
करते हुए शिव सूत्र-- चैतन्यमात्मा' तथा वसुगुप्त की एक का रिका को उद्धृत किया है ।* इसके 
विपरीत माधत्राचार्य ने स्व दर्शन संग्रह के अस्तगंत शव दर्शन का विवेचन करते समय स्पन्द 
दर्शन के प्रवर्तवंक आचार्य वसुगुप्त अथवा उनके किसी ग्रन्थ का उल्लेख तक नहीं किया है । 
इससे हम इस निप्फर्य पर पहुंचते हैं कि माधवाचार्य द्वारा विवेचित थैव दर्शन को स्पन्‍्द दर्शन 
ईश्वर प्रत्यभिज्ञासूत्र, ५-६॥ 
शिव सूत्र विर्माशिणी, पृ ० ५। 
वन्तालोक ४॥१८६ । 


डर ््ण >री >छ 


तत्तालीक ४ ॥ २५४ तथा इसी स्थल पर देखिए जयरथ की टीका । 
५- प्रत्यमिता दृदय--१। 
« सी, १७। 


« अहा;5त 


ही 


७ वि वीछीट 5 दिट9०४, 2875- 876. 
- आज, गत, 40, 94-99. 
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का मौलिक एवं सही सैद्धान्तिक रूप नहीं कहना चाहिए। इमके अतिरिक्त माधवाचार्य हारा 
विवेचित शै व दर्शन एवं वसुगुप्त के स्पन्द दर्शन में भेद भी है। उदाहरण के लिए, शव दर्शन 
भें शिव केवल निमित्त कारण है उपादान कारण नहीं, परन्तु रुपन्‍द द्शद के अस्तर्गंत परसेश्दर 
शिव संकल्प सान्र से हो सृष्टि की उत्पत्ति करता है। जहां तक सपन्द दर्शन एवं प्रत्यनित्ञा 
दर्शन के सेद्धान्तिक भेद का प्रश्त है, चीसे दिए गए विवेचन के अनुसार वह पूर्णतया स्पष्ट 

है। 

स्पन्द दर्शन एवं प्रत्यभिज्ञा दर्शन के सिद्धास्तों के अन्तर्गत यह्‌ मौलिक भेद है कि रपन्द 
शास्त्र के अनुसार ध्यान के हारा साधक को पहले भैरव या महेश्वर का चित्त में दर्शन होता है 
और फिर समस्त मणजों की निवृत्ति होती है, जिससे परमेश्वर का साक्षात्कार होता है, इसके 
विपरीत प्रत्यभिज्ञा शास्त्र के जनन्‍्तरंत जीव का अपने को ईश्वर रूप जानना ही परमेश्वर के 
साक्षात्कार का साधन है ।* प्रत्यभिज्ञा शास्त्र के प्रतिपादफ आचार सोमानन्दनाथ का मत 
है कि एक वार प्रत्यक्षादि प्रमाण अथवा शुरुवाक्य यद्वा दूढ युक्तियों से सर्वभावस्य शिवत्व 
का ज्ञान होने पर फिर अन्य साधनों अथवा भावना का प्रयोजन नहीं है। उदाहरण के लिए, 
सुवर्णादि का यथार्थ ज्ञान होने पर उसके साधन कसौटी श्ादि से प्रयोजन नहीं होता ४ 

ऊपर किए गए विवेचन के अनुसार स्पन्द्ास्त्र एवं प्रत्यभिज्ञा शास्त्र का भेद स्पष्ट 
प्रतीत होता है, परन्तु उक्त दोनों शैव दर्शन पद्धतियों के अन्तगंत अह्वतवाद की ही पुष्टि मिलती 
है । दोनों ही दर्शन पद्धतियों में जीव एवं परमात्मा के ऐक्य की बात कही गई है। दोनों ही 
के दाएं निक विचारों के अनुसार जीव परमशिव रूप होते हुए भी अज्ञान वश अपने स्वरूप को 
भूला रहता है। सृष्टि, परमेश्वर की इच्छा शवित का फल है, यह पिद्धान्त भी दोनों ही पस- 
तियों में मान्य है। एस प्रकार स्पन्दवादी एवं प्रत्यभिज्ञावादी, दोनों ही ईश्वराहयवाद के सम- 
घेक हैं । यहां काश्मीरी शैव दर्शन फे एन स्पन्द्राद एवं प्रत्यभिज्वाद सिद्धान्तों का वेदान्तिक 
अद्देतवाद के साथ तुलनात्मक अध्यपन किया जाएगा। 


स्पन्द शास्त्र एवं प्रत्यभिज्ञा शास्त्र का ईश्वराहयवाद और वेदान्तिक अद्गेतवाद 
(तुलनात्मक विवेचन) 
काश्मीरी शव दर्शम के अन्तर्गत स्पन्ददर्शव एवं प्रत्यभिज्ञादर्शन दोनों ही अईत्तबाद 
दी पुष्टि करते हैँ। परन्तु शन शव सिद्धास्तों एवं वेदास्त फे अद्दतवाद सिद्धान्त में समादता के 
साध हो असमानता भी है। यहां इन दर्शन सिद्धान्तों की सद्देतयाद सिद्धान्त के साथ समानता 
तथा असमानता के आधार पर तुलनात्मक अध्ययन क्रिया जाएगा। 
वेदान्तिक जहतवाद और स्पन्दयाद तथा प्रत्यभिज्ञाबाद, इन तोनों सिद्धान्तों में तत्वतः 
१. जील्टाल्ते १४००३ ए 5७ ९, ७. छ9घवतेग्रेत्तण, ४०, 0, छ, 200, 208. 
२. चही, ४०. ६, छ॒. 387. 
३. एक्यार प्रमाणेन शास्माद्वागुरुवावयत: । 
ज्ञाते शिवत्पे सर्वस्थे प्रतिपत्या दृद्स्मना ॥ 
फरणेन नारित उत्प कयापिभावनया सझदू । 
ज्ञाते मुदर्ण फरण भावना या परित्यजेत्‌ 0 --शिवदृष्दि (सर्यफ्थन संग्रए, पृष्ठ १६६ से 
) 


३१६ ए अद्वतवेदान्त 


जीव एवं परमात्मा का ऐक्य स्वीकार किया गया है । यह वात दूशरी है कि वेदान्तिक अद्वेत- 
बाद के अन्तर्गत सर्वोच्च सत्ता ब्रह्म ऋहलाती है और इन शो व सिद्धान्‍्तों में सर्वोच्चि सत्ता को शिव 
कहा गया है| शैव दर्शन के ग्रन्थों में शिव का ब्रह्मरूप में वर्णण भी उपलब्ध होता है। इसके 
अतिरिवत जिस प्रकार कि वेदान्तिक अद्देतवाद के अनुसार अविद्या जीव के स्वरुपज्ञान में 
वाधक है, उसी प्रकार स्पन्दशास्त्र के अन्तर्गत आणव, मायीय और कार्मण मल जीव के पर- 
मेश्वर-साक्षात्कार में बाधा उत्पस्त करते हैं। अद्वैत वेदान्त की अविद्या निवृत्ति के समान ही 
स्पन्द दर्शन में भी जब उक्त विविध मल का नाश हो जाता है तो जीव को परमेश्वर का 
साक्षात्कार होता है। इस त्रिविध मल॒का निरूपण हम स्पन्द दर्शन का विवेचन करते समय कर 
चुके हैं। स्पन्द दर्शन में आचाय॑ क्षेम्राज ने जगत्‌ के सम्बन्ध में जो दर्पणनगर का दृष्टान्त 
दिया है, उसमें परमात्मा के, जगत्‌ से अस्पृष्ट रहने का तात्पयं ही प्रमुख है।” शांकर वेदान्त 
के अन्तर्गत भी परमात्मा माया और मायिक जगत्‌ से अस्पष्ट ही रहता है ।* 

उपर्यूवत समानताओं के आधार पर स्पन्ददर्शन पर वेदान्तिक अद्वतवाद का स्पष्ट 
प्रभाव देखा जा सकता है। परस्तु उपर्युक्त समानताओं के अतिरिक्त वेदान्तिक अद्वेतवाद एवं 
स्पन्द दशन के अद्वेतवाद में भेद भी मिलता है। उदाहरण के लिए, अद्वैत वेदान्त के अन्तर्गत 
ब्रह्म, माया शक्त्रि के द्वारा जगत्‌ का उपादान कारण एवं निमित्त कारण दोनों है, परत्तु 
स्पन्ददर्शन के अनुसार परमेश्वर को जगत्‌ की सृष्टि के लिए उपादानादि की भपेक्षा नहीं 
है ।* वह तो संकल्प मात्र से ही जगत्‌ की सृष्टि करता है। इसके साथ-साथ वेदान्तिक अद्वेत- 
बाद एवं स्पन्दवाद दर्शन का यह भेद भी द्रष्टव्य है कि वेदान्तिक अद्वतवाद में जगत्‌ मायिक 


े 


होने के कारण मिथ्या है, परन्तु स्पन्द दर्शन के अनुसार जगत्‌ परमेश्वर की इच्छा से उत्पन्न 
होने के कारण सत्य है। यहां यह विशेष रूप से विचारणीय है कि जगत्‌ के शिवस्वरूप होने 
के कारण स्पन्द दर्शन की अद्वतत्ता में वाधा नहीं पड़ती । 

प्रत्यभिना दर्शन की प्रत्यभिन्ना अद्वैत वेदान्त के स्वरूपज्ञान का ही अपर नाम है। 
प्रत्यभिन्ना दर्शन के अनुरूप जीव वस्तुतः शिव रूप ही है, परन्तु अज्ञानवश शिवरूपता को भूला 
रहता है। जब जीव को अपने शिवत्व का प्रत्यभिज्ञान हो जाता है तो वह स्व्रयं शिवरूप हो 
जाता है । यही बात वेदान्त के अद्वेतवाद के सम्बन्ध में भी है। जीव अविद्यावश अपने स्वरूप 
ब्रह्म को भूला रहुता है और जब अविद्या की निवृत्ति हो जाती है तो जीव ब्रह्मरूपता को 
प्राप्त हो जाता है। इस प्रकार प्रत्यभिज्ञा दर्श न एवं वेदान्तिक अद्वतवाद दोनों के ही अनुसार 
जीत स्वरूपतः शित्र एवं ब्रह्म रूप है | परस्तु प्रत्यभिज्ञा दर्शन और वेदान्तिक अद्वेतवाद में उप- 
युवत साम्य होते हुए भी भेद की रेखा भी स्पप्ट दिखाई पड़ती है। विना किसी उपादान के 





१. जगदहगतां स्वर्शिती दर्षणनगरवत्‌ प्रकाशयन्‌ स्थित: । 


“एाहन्‍दकारिका २ पर क्षेमराज की टीका--स्पन्द निर्णय । 
वाद गपन्ञाम पता णी तगाता 5 जा] तएएा८59]0 40 +95 ८८०३ ६98( 


धट 5 गत गरीिएलत ऐड गांड दाट्यर्घ०ा,--0०॥९८६७८०१ एठन:5 ता 507 7२, 6. 
वात वाफता, ५७), 2, ७9. 203. 


जप 


एवं परमात्माषपि संसार माययानसंस्पूट्यते ।-न्न० पू०, शा० भा० २१॥६। 
सं्रंधन्देस उपादानादिने स्पेद्यं कर्त ध्य नितम्‌ । 


र्त््र्ब्एं 
के. 


इपरठका 


क्‍रदेकारिफा २ पर क्षे मराज की टीका । 


अट्वतवाद तथा अन्य विविध बंप्णच वेदान्तिकवाद ४७ ३१७ 

महेद्वर द्वारा सूप्दि की उलनि वेदान्तिक अद्वतवाद के वियरीत है । जैसा कि कहा जा 
ट्ै, प्रत्यनित्ञा दर्यन में, बेदान्तियों के अद्रेतवाद की तरह परमेब्बर माया के कारण जगत का 
उपादान कारण नहीं हे। इसके अतिरिवत प्रत्यभिनादरशनानुगत मह्ेश्वद की इच्छा एवं क्रिया 
बक्तियां भी अद्वेत वेदान्त के पारमाधिक एवं कूटस्य बहा के लक्षणों के विपदीत है । 

भी जो विवेचन क्रिया गया है, उससे यह स्पप्द है कि कऋदमीरणबदर्शन के स्पन्द 
धय प्रत्यभिनाबास्त्र के ईश्वराहबबाद के सिद्धान्त अंकाराचार्यप्रतिपादित कद्वतवाद से 
अभिन्‍त एवं भिन्‍न दोनों हैं। परन्तु उपरय्युवत साम्यमुलक्क अब्ययत के आधार पर बह कहना 
पक्षपान पूर्ण न होगा कि कास्मी र व दर्शन का ईदवराद्बवाद का सिद्धान्त शांकर वेदान्त के 
अद्रैनवाद सिद्धान्त से पूर्णतया प्रभावित है । 


बेदान्त का अईतबाद और योगवासिप्टगत अद्वेतवाद : तुलनात्मक विवेचन 

योगवासिप्टगत क्षद्रववाद एवं कल्यतावाद तबा बोगवासिप्यानुसार जीव, जगन्‌ एवं 
मुक्तित आदि सिद्धान्तों का निरूपण द्वितीय अब्याय के अन्तर्गत किया जा चुका है | बोगवासिप्ठ 
के दार्श निक सिद्धान्तों का सूद््म अनुशी लन न होने के कारण कतियय समालोचक बोगवासिप्ट 
के भद्वैतवादी विचार को शंकर कर्द्बतवाद से कुछ भिन्‍म प्रतीत होता है । निःसन्‍्देद इन दोलों 
भिद्धास्तों में कुछ ऐसी समानताएं हैं, मिनके आधार पर ये दोनों सिद्धान्स समान प्रसीत होने 
£ । योगबा सिप्य एवं शाकिर अद्नवाद में समानता के अधोविखित रथल मिलले 

(१) शांकर क््वतवाद एवं योगवासिप्ठगस अईलबाद, दोनों ही दर्शन पद्ध तियों के 
अनार्गत निगु ण ब्रह्म को स्वच्चि सत्ता के रूप में स्वीकार किया गया है 

(२) गीब और बद्मा के ऐसय के द्वारा कद संवाद का प्रतिपादन भी दोनों दर्शन पद- 
नियों में समान ही है । 


३१८ ए भद्वेतवेदान्त 


(अ) शांकर अद्वंतवाद सिद्धान्त के अनुरूप परमार्थ सत्ता ब्रह्म को 'सत्‌' तत्त्व के रूप 
में स्वीकार किया गया है। ब्रह्म के सम्बन्ध में असद्वाद या शूत्यवाद सम्बन्धी श्रम के निवार- 
णाथे शंकराचार्य ने स्पष्ट कहा है कि दिक्‌, देश, गुग, गति और फल भेद से शुन्‍्य, परमार्थसत्त 
अह्य ब्रह्म मन्दबुद्धियों को असत्‌ के समान प्रत्तीत होता है ।! आचार्य शंकर का कथन है कि 
ब्रह्म ही चरम सत्य है, न क्रि अभाव ।* इसके विपरीत योगवासिष्ठ के अन्त्ग्रेत्न ब्रह्म को सत्‌ 
न मानकर शून्य रूप कहा गया है।'* यहां यह उल्लेख करना भी न्याय संगत होगा कि योगवा- 
सिप्ठ में ब्रह्म को शूत्य एवं अशून्‍्य तथा सत्‌ एवं अन्नत्‌ से विलक्षण भी कहा है ।* परन्तु इसके 
विपरीत शांकर अद्व॑तवाद के अन्तर्गत ब्रह्म, जैसा कि ऊपर कहा गया है सत्‌ तथा असत्‌ से 
विलक्षण न होकर पूर्ण तथा सत्‌ है। इस प्रकार शांकर अद्वत एवं योगवासिष्ठगत अद्ठैत सम्बन्धी 

दिद्धान्तों के अन्तर्गत ब्रह्म के सत्‌ पक्ष के सम्बन्ध में महान्‌ अन्तर है । 

(आ) योगवासिष्ठ दर्शन के अन्तगंत अनेक स्थलों पर जगत्‌ की स्वःनता एवं विज्ञान 
मात्रता का उल्लेख मिलता है" द्वितीय अध्याय में कल्पनावाद का विवेचन करते समय भी 
यह विस्तार से कहा जा चुका है कि योगवासिष्ठ के अनुसार जगत्‌ मानसिक कल्पना के अति- 
रिक्त ओर कुछ नहीं है। परन्तु शांकर अद्दैतवाद के अन्तर्गत योगवासिष्ठ के उचत मत का 
विरोध मिलता है। गद्व तवाद के प्रतिपादक शंकराचार्य ने जगत्‌ की वाह्य सत्ता को नि:संकोच 
स्वीकार किया है।* इस प्रकार योगवासिष्ठ का कल्पनावाद, स्वप्नवाद एवं चिज्ञानवाद शांकर 
अद्वतवाद के अन्तगं त नहीं स्वीकार किया गया है। 

(इ) जगत्‌ के मिथ्यात्व का निरूपण करते समय योगवासिष्ठ के अन्तर्गत जगत्‌ के 
सम्बन्ध में स्वप्न स्त्री सुरत, (यो० बा० ३५४२० ) केझोण्डक (६/२।३६ ०१३) तथा शझ- 
श्ंग (यो० वा० १५७१६) के जो दृष्टान्त दिए हैं, वे अद्वेतवेदान्तिक दृष्टि के विरुद्ध हैं । 
शांकर उद्द तवाद के अन्तर्गत जगत्‌ की सत्ता मायिक है। परन्तु यह माया शून्य या कल्पनामात्र 
न होकर सत्‌ (परमार्थ सत्‌) एवं असत्‌ ( शबम्शंगादिवदसत्‌) से विलक्षण होने के कारण 
अनिवंचनीय हैं। इस सम्बन्ध में डा० गंगानाथ भा का तर्क युक्तिपरक ही है कि यदि हम 
अविद्या के अस्तित्व को नहीं स्वीकार करेंगे तब तो हमें आत्मा के अस्तित्व का निपेघ करना 
पड़ेगा ।* इस प्रकार झांकर अद्वेतवाद सिद्धान्त के द्वारा स्वीकृत जगत्‌ की उपादानकारणभूता 
माया और उससे उत्पन्न जगत्‌, योगवासिष्८ के समान अलीक नहीं हैं । 





१. छा० उ०, था० भा० 5१॥१ का प्रास्ताविक। 
३२, ब्र० सू ०, शा० भा० ३३२।२२। 
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३२० ० अद्वतवेदान्त 


(ऊ) शांकर अद्वेतवाद और योगवासिष्ठ प्रतिपादित अद्वैतवाद में ब्रह्म और जगत 
सम्बन्धी सिद्धान्त में भी भेद है । शांकर अद्वैतवाद के अनुसार ब्रह्म और अनिर्वंचनीय माया का 
सम्बन्ध भी अनिर्वंचनीय, बाह्य तथा अवर्णनीय है । इसके विपरीत योगवासिष्ठकार के मता- 
नुसार जगत्‌ के अनेक रूप शुद्धचित्रूप ब्रह्म की स्पन्द शक्ति के परिणाम हैं। यहां यह साधचर्य 
विचारणीय है कि योगवासिष्ठ दर्शन के अन्तगंत शुद्धचित्‌रूप ब्रह्म की स्पन्दक्तिया के सम्बन्ध 
में किसी सैद्धान्तिक व्यवस्था का निर्देश नहीं मिलता । शुद्ध चितृ तत्त्व की स्पन्द क्रिया को योग- 
वासिप्ठ दर्शन के अनुसार आकस्मिक या 'काकतालीय' कहा गया है।* डा० दासगुप्त ने उक्त 
न्यूनता को योगवासिष्ठ दर्शन का प्रमुख दोप माना है।' 

(ए) योगवासिष्ठ का मुक्ति सम्बन्धी विचार भी शांकर अदैतवाद के मुक्ति विपयक 
विचार से बहुत कुछ भिन्‍न है । शांकर अद्वेतमत के अनुसार ब्रह्म सत्‌, चित्‌ एवं आनन्दस्वरूप 
है। अतः शांकर दर्शन में ब्रह्म के आनन्द स्वरूप होने के कारण मुक्त पुरुष भी ब्रह्म बोध हो जाने 
पर ब्रह्म रूपता को प्राप्त होकर आनन्दस्वरूप हो जाता है। इसके विपरीत योगवासिष्ठ दर्शन 
के अन्तर्गत ब्रह्म का कोई निद्दिचत लक्षण न होने के कारण क्रह्मश्ञानस्वरूप मुक्ति भी पापा- 
णबत्‌ ही है ।* 

योगवासिण्ठ दर्शन के अन्तर्गत कम एवं ज्ञान का समुच्चय सम्भव है। योगवासिष्ठ- 
कार ज्ञान एवं कर्म को जिज्ञासु के लिए समान रूप से आवश्यक मानते हैं ।* इप्तके अतिरिक्त 
शांकर वद्वेत मत में कम केवल चित्तशुद्धि का साधन है। मुक्ति तो शांकर वेदान्त में ज्ञान द्वारा 
ही प्राप्तव्य है, कर्म द्वारा नहीं । 

ऊपर किए गए तुलनात्मक विवेचन के द्वारा यह स्पष्ट हो गया है कि योगवासिष्ठ का 
दाशंनिक सिद्धान्त भद्द॑तवाद होते हुए भी वेदान्तिक अद्दैतवाद से कितना और किस प्रकार 
विलक्षण है। योगवासिप्ठ, किसी दार्शनिक सिद्धान्त के प्रतिपादन की दृष्टि से लिखा हुआ 
ग्रन्थ न होने के कारण, उसके सिद्धान्तों में परस्पर एवं इतर सिद्धान्तों के साथ वैलक्षण्य एवं 
विरोध पाया जाना स्वाभाविक हो है 


वेदान्तिक अद्वेतवाद और बीद्ध दर्शन (विज्ञानवाद एवं शून्यवाद): तुलनात्मक अध्ययव 

बौद्ध दर्शन के वैभाषिक, सौचान्विक, योगाचार और माध्यमिक सम्प्रदाय अत्यन्त 
प्रसिद्ध हैं। इन सिद्धान्तों में योगाचार और माध्यमिक सम्प्रदायों के दाशं निक सिद्धान्त शंकरा- 
चाय द्वारा प्रस्थापित अद्वतवाद के अत्यन्त समीप हैं, इस तथ्य का समर्थन आगामी विवेचन से 
स्वतः हा जाएगा। वँसे तो, घंकराचार्य के अद्वैतवाद एवं बोढ्ों के विज्ञानवाद एवं शून्यवाद 
7 प्रात साम्य के आधार पर ही झतप्राय समालोचकों ने अद्वैतवादी शंकराचार्य को 'प्रच्छन्त 
यौथ' तक कह दिया है। समालोचकों की इस धारणा का निर्णय क्ञांकर अद्वतवाद और बौद्ध 
विज्ञानवाद एवं शूस्यवाद का तुलनात्मक विवेचन स्वयं कर देगा। अतः इस सम्बन्ध में तुल- 
सात्मक विवेचन के परनात्‌ ही कुछ कहना ओचित्यपूर्ण होगा । इस अबसर पर तो यह उपग्रुक्‍तत 
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अद्वतवाद का तुलनात्मक बध्ययच छ ३२१ 


होगा कि वेदान्तिक अद्वतवाद के साथ बौद्ध विज्ञानवाद एवं शून्यवाद का तुलनात्मक विवेचन 
करने से पूर्व दोनों वोद्ध सिद्धान्तों का संक्षिप्त परिचय दे दिया जाए। अतः पहिले विज्ञानवाद 
या संक्षिप्त परिचय दिया जा रहा है। 


विज्ञानवाद का संक्षिप्त परिचय 


मंत्रेयनाथ और उनके शिष्य असंग विज्ञानवाद सिद्धान्त के मूल प्रतिपादक हैं। इन की 
कृति--महायानसूत्रालंकार विज्ञानवाद का मौलिक प्रन्थ है। महायान सूत्रालंकार के अन्तर्गत 
प्रतिपादित विन्ञानवाद का विचार विज्ञानवादी अद्वयवाद एवं असंग के अद्वंतवाद के नाम से 
भी प्रसिद्ध है । 

पोगाचार और “विज्ञान फा क्षय--योगाचार सम्प्रदाय का ही दाश्॑निक सिद्धान्त 
विज्ञानवाद है। बौद्धों के योगाचार सम्प्रदाय के अनुसार परम सत्य की उपलब्धि योगाम्यास के 
द्वारा ही सम्भव वतलाई गई है, इसलिए इस सम्प्रदाय का नाम योगाचार प्रचलित हुआ है। 
इस प्रकार योगाचार शब्द इस सम्प्रदाय के साधना पक्ष पर विशेष बल देता है, जब कि विज्ञान- 
वाद उसके दाश निक पक्ष का प्रतिनिधित्व करता है । 

जहां तक 'विज्ञान' शब्द के अर्थ का प्रश्न है, लंकावतार सूत्र के अन्तर्गत चित्‌ तथा मन 
फो विज्ञान का पर्यायवाची बतलायवा गया है ।* चित्त, मन तथा विज्ञान को स्पप्ट करते हुए 
लंकावतार सूत्र के अन्तर्गत कहा गया है कि चित्त 'आलय विज्ञान! है। इस प्रकार चेतन फ्रिया 
से सम्बद्ध होने के कारण ही 'चित्त' संज्रा का प्रचलन हुआ है। मनन क्रिया करने के कारण मन 
संज्ञा का प्रचार हुआ है थौर विपय-ग्रहण में कारण होने के कारण विज्ञान घाबद या प्रवर्तन 
हुआ है।' त्रिशिका के अन्तर्गत वसुबन्धु भे जगतू को आत्मधर्म का उपचार तथा विज्ञान का ही 
परिणाम माना है--'आत्मधर्मोपचारादि विविधो यः प्रचन॑ते। विज्ञान परिणामोद्सो ।” बोधि- 
घययितार पंजिका में भी ज्ञान को अप्राप्त सक्षण वहा है--अप्राप्ति लक्षण शानम्‌। इस प्रकार 
विज्ञान की उपर्यवत्त परिभाषाओं के आधार पर विज्ञान का चित्त रूप होना निश्चित ही है 

विज्ञानबाद रिद्धान्त के अनुसार जगन्‌ उपयंदत चित्त अपवया विज्ञान का ही रूप है। 
दशमूभीशयर का यहू वायय--'चित्तमार्म भो मिनपुत्रयदुन भ्रेधासुकम्‌, जगस थी सत्ता को 
शित मात्र की सिद्ध करता है। इस प्रकार विज्ञानवाद सिद्धान्त थे अनुसार जगत को चित्र माप 
स्वीकार करना योगयासिप्ठ के कल्पनावाद सिद्धांत के अत्यधिक समीप है। शिसकें अनुसार 
जगत्‌ चित्त के संगहप भा का फल है।' मोगयासिप्ठ के एस कल्मनावाद सिद्धान्त का सियेचन 
कभी पीछे किया जा चुफा ६ै। फल्पनावाद ही ही तरह रिशानियाद सिझ्धाशा के सल्तर्नत जग 
शी प्रह्मसता गत मिरापारण किया गया हे । 


३२२ ए अद्वेतवेदान्त 


विज्ञानवाद सिद्धान्त के अनुसार ज्ञाता और ज्ञेय की सत्ता पृथकृभृता नहीं है। ज्ञाता 
और ज्ञेय की सत्ता को विज्ञानवादी ने संवृत्ति सत्य के अन्तर्गत माना है। विज्ञानवादी ज्ञात्ता 
और शैय की सत्ता को न भावरूप मानता है और न अभाव रूप ।* 

ज्ञाता और ज्ञेय अथवा ग्राहक एवं ग्राह्म विज्ञानवादी के मतानुसार पृथक्‌-पृथक्‌ व 
होकर चित्त मात्र ही हैं।' विज्ञानवादी ने चित्त को आलय विज्ञान का रूप दिया है। आलय 
विज्ञान समस्त क्लेशों को उत्पन्न करने वाले धर्मों का मूल स्थान है। इस प्रकार स्थिरमति 
के अनुसार आलय और स्थान दोतों पयारयवाची शब्द हैं ।' लंकावतार सूच के अन्तर्गत आलय 
विज्ञान को स्पष्ट करते हुए बतलाया गया है कि आलयविज्ञान समुद्र रूप है। सांसारिक 
विपय पवन रूप तथा सप्तविध विज्ञान तरंग रूप हैं ।* जिस प्रकार कि पवन से प्रेरित होकर 
समुद्र में तरंगों का नृत्य दिखाई पड़ता है, उसी प्रकार आलय विज्ञान में भी विपयरूप वायु 
से प्रेरित होकर अनेक प्रकार के विज्ञान उत्पन्न होते हैं ।५ जैसे कि समुद्र और उसकी तरंयों में 
भेद नहीं है, उसी प्रकार आलयविज्ञान और अन्य विभिन्‍न विज्ञातों में भी कोई भेद नहीं है। 

हां यह भौर कथ्य है कि विज्ञानवादी का यह्‌ आलय विज्ञान उत्पत्ति, स्थिति एवं विनाश से 

रहित है। उत्तत्ति, स्थिति एवं विनाश से रहित आलबविज्ञान की यह अवतारणा जागतिक 
विपयों की समस्या के स्पष्टीकरणार्थ की गयी प्रतीत होती है। इसीलिए डाक्टर दासम्रुप्त ने 
इसे आतुमातिक कहा है ।£ 

विज्ञानवाद के उपर्युवत सिद्धान्त के अनुसार यह सिद्ध हुआ है कि जागतिक विषयों 
का जो प्रत्यक्ष हमें दिखाई पड़ता है, वह हमारे विज्ञानों का ही अनुभव है। 


क्षणिक विज्ञानवाद एवं प्रतीत्यसमुत्पादवाद 


विज्ञानवादी क्षणिक विज्ञानवाद का समर्थक है। क्षणिकविज्ञानवाद के अस्तगंत प्रत्येक 
क्षणिक विज्ञान एक दूसरे क्षणिक विज्ञान को उत्पन्न करके” नष्ट हो जाता है ।* विज्ञानों की 
उत्पत्ति और निरोध का क्रम सतत रूप से चलता है। यही प्रतीत्यसमुत्पादवाद का सिद्धान्त 
है। प्रतीत्यक्षमृत्पादवाद के अनुसार समस्त बस्तुओं की उत्पत्ति विच्छिन्न प्रवाह के समान है। 
विज्ञानवादी के मतानुसार विज्ञानों का उत्पन्न होता और निरोध होना ही परम तत्व है।* 
कुछ-एक विज्ञानवादी आचार्यो ने प्रतीत्य समुत्पादबाद का द्विविध रूप स्वीकार क्रिया है। 





१. असंग--महायान सूत्रालंकार, पृ० ५८-५६ | 
२. चित्तमात्र॑ नदृश्यो5स्ति द्विधाचित्तहिदुश्यत्े । 
प्रा ह्यग्राहकभावेन शाइवतोच्छेदवर्जितम्‌ ॥--लंकावतार सूत्र ३६५। 
तथा देखिए---सर्व सिद्धान्त सं प्रह, पृ० १२॥ 
तत्रसवंसांवनेशिकवर्मबी जस्थानातू आलय: । आलय: स्थानमिति पर्यायौ| --भसिंश्विका 
भाष्य, पृष्ठ १८) 
४. संकावतार सूत्र २१०० । 
बही, १॥६६। 
2. <. ४. 726 60 : |ताद्ा ए॥॥05०90$%, ५०. 7, 9, 406. 
७. *2.7र२, 5, ४०). 5, 9. 850. 
पा आचार्य नरेन्द्र देव: बौद घर्मे दर्भन, प्‌० ४४६॥ 
९. भरतमित्‌ उपाध्याय : बौद्ध दर्घन सथा अन्य भारतीय दर्शन, प्रथम भाग, पृ० ६६६ । 
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प्रतीत्य समुत्पादवाद के दो रूप व्यावहारिक प्रतीत्य समुत्पाददाद और आध्यात्मिक प्रतीत्य 
पमुत्यादवाद हैं। व्यावहारिक प्रतीत्य समुत्पादवाद का विपय जगत्‌ के भौतिक विषयों का 
विवेचन है । जागतिक विपय व्यावहारिक या वाद्य प्रतीत्य समुत्याद रूप हैं । इसके मतिरिवत 
अविद्या, तुप्णा, कर्म और स्वान्ध एवं उनसे उत्पन्त आयतन आध्यात्मिक प्रतीत्य समुत्ादवाद 
का प्रतिनिधित्व करते हैं ।' 
विज्ञानवादी का सांवृत्तिक सत्य--अद्वेत वेदान्त में जागतिक सत्य को, जाविधिक होने 
के कारण व्यावहारिक कहा है। परन्तु विज्ञानवादी के दद्बन में शंकराचार्य का व्यावहारिक 
रात्य सांवृत्तिक है । दोनों का तुलनात्मक समीक्षण आगे यथा अवसर किया जाएगा। विज्ञान- 
वादी के सांवृत्तिक सत्य (जागतिक सत्य) का मूल संवृत्ति' है। बोद्ध दर्शन की यह संवृत्ति' 
अविद्या एप है। संवृत्ति यथार्थ तत्व के परिन्नान की आवरक है। इस प्रकार अविद्या रूपा 
यह संदृत्ति असत्‌ पदार्थ के स्वरूप की आरोपिका तथा वस्तुओं के स्वभाव दर्शन में आवरण 
के समान वाघक है ।* 
विज्ञानवादी की इस 'संवृत्ति' के भी दो भेद है---एक तथ्य संवृत्ति और दूसरा मिख्या 
संबत्ति | तथ्य संवृक्ति के अन्तर्गत वे जागतिक विपय बाते हैं जिनदग इन्द्रियों द्वारा अवाध 
प्रत्यक्ष अनुभव होता है । दस प्रकार संवृत्ति के अन्तगंत वस्तुओं के भौतिक यथातथ्य रूप का 
प्रत्यक्ष होता है। 'मिच्या संवृत्ति' अद्वत बेदान्त की प्रातिभासिक सत्ता के सदध है । मृगमरी- 
बिका आदि के समान जगत्‌ में शिन पदार्थों का दोपपूर्ण प्रत्यक्ष होता है, वे मिथ्या संवृत्ति के 
अन्तगंत आते हैं। एस दृष्टि से तथ्यसंयूत्ति मिथ्यासंवृत्ति की अपेक्षा कुछ सत्य है, परन्तु परमार्य॑ 
सत्य की उपलब्धि होने पर उनसे दोनों ही संयृत्तियां मिथ्या सिद्ध होती हैं। परमार्व सत्य तो 
यस्तु स्वभाव के अधिगस का नाम है । अतः उसने जानने पर तो उबत दोनों ही संबृत्तियों झा 
क्षय हो जाता है। 
इस प्रकार विजानबादी भी अद्वेतवादी है । दंत का निराकरण करने हुए विशानवादी 
मा काथन है कि बस्तुत: ईत नहीं है सासाहस्ती मी आऊझृति मे प्रहण के समान दी दस की 
अनुभूति शेती है, अतः प्राग्रग्राहतारप दस जगन्‌ सरय नहीं है ।' इस प्रकार जगत्‌ के समस्स 
भाव गिशानयादी शी दृष्टि से सायोपम हैं । अद सहां परमाय सरय के सम्बन्ध में विभार किया 
जाएगा । 
परमार सत्य--मिव्यादर्शी का दिघय उपर्यत सांथूचिक साथ क्षौर तरपदृष्टा 
हंग विषय परमसा्स साय है। छितानयाद ने सनुसार परमार्य सर, भायाभाव में! मिद्वित शाप 
एस माय क्‍ोर भवनाने दोनों से सतीस है । इसके रण 


विपय भी नही है ।। झाभाय क्षंग ने परमार्ध सरय शा 
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(परमार्थ सत्य) सतू--असत्‌ तथा अतथा, जन्ममरण, हास-वृद्धि, शुद्धि-अशुद्धि आदि कत्प- 
साओं से मुक्त है 

विन्ानवादी जाचार्यों ने इस परमार्थ सत्य को विज्लेप रूप से विज्ण्तिमात्र, बालय 
विज्ञान एवं मूततबता झब्दों के ढारा अभिहित किया है । विज्ञानवादी आचार्य असंग और 
वसुवन्धु ने उस परमसत्य को 'विजप्ति' मात्र कहा है और लंकावतार सूत्र में उक्त तत्व को 
सालय विज्ञान रूप कहा गया है । अदवचीप ने 'भूततथता' के रूप में चरम ज़्त्य का विवेचन 
विज्वेप रूप से किया है। यहां उक्त तीनों मतों का संक्षिप्त विवेचन करेंगे। 

असंग जोर बयुवन्धु का चरम सत्य'---अर्सग और वसुवन्धु जब चरम सत्य को 
'विन्नप्ति! मात्र कहते हैं तो वे क्षणिक विज्ञानवाद के समर्थक हैं। क्षणिक विज्ञानवाद का उल्लेख 
ऊपर किया जा चुका है | विज्नप्तिमात्रता की दृष्टि से निर्वाण काल में विज्ञान में सक्रियता 
नहीं रहती | चरमसत्यरूप विन्नप्ति विश्युद्ध चेंतन्य, आनन्द रूप, अपरिवर्तनीय तथा अवि- 
बंचनीय है। 

लंकाबतार सूत्र में चरम सत्य छा रूप--जैसा कि ऊपर कहा गया है, लकावतार 
सूत्र में चरमतत्व का विवेचन जआालव विज्ञान! के रुप में मिलता है--आलब विज्ञान का 
स्वद्पोल्लेख भी ऊपर कर चुक़े हैं। इस सम्बन्ध में यहां केवल यही वक्‍तव्य है कि लंकावतार 
सूत्र के अनुसार ज्ञाता एवं ज्ञेय में बभेद है। इस प्रकार जाता रूप से देखने पर “बालय विज्ञा्ा 
अहन्ता को प्राप्त होता दिखाई पड़ता है । इसके जतिरिकत नेय रूप से देखने पर वही आलयब 
विज्ञान पद्दार्य रूप को प्रहण करता प्रतीस होता है । 

लब्वघोष और चरम सत्या--अब्वघोष ने चरम सत्य को 'मूततथता” कहा है। 
मूवतवता शाब्वत तथा स्वभाव सत्य है । भूत तथता न सत्‌ है और न बसतू्‌ । बहू एक तथा 
धरनेक भी नहीं है । इसी प्रकार वह भावात्मक तथा अभावात्मक्र दोनों ही है ।* 

विज्ञानवादियों की उक्त मूततबता भी अद्वतता की ही पोषिका है, क्योंकि जगत्‌ की 

समस्त वस्तुओं में अदतरूसा भूततथता ही सत्य है। विज्ञानबादी की यह भूततवता भाषा 
हाटा अवर्णनीय हैं। कालोचक सोजन के झब्दों में तो सत्य की स्थिति उसी प्रकार अवर्गनीय हैं, 
जिस प्रकार कि किसी नवानक युद्ध क्षेत्र का अबबा एक दृष्दि से देखे गये रमणीक दृश्य का 


वर्णन अवर्शनीय होता है ।* 


ऊपर किए गए विवेचन से यह स्पप्ठ है कि एक ही चरम तत्व का वर्णन विश्ञानवा दियों 


/ जैसा कि आरम्भ में ही कह चुके हैं बौद्ध विज्ञानवाद 
एवं वेदाल्तिक अदंतबाद का तुलनात्मक अश्ययन किया जाएगा । 


ने भिन्‍न-सिन्‍न रूप से किय्रा हे । क्षत 


है. चसन्‍्त ने चासस्त तथा ने चान्यबा, न जायते ब्येत्ि न चावहीयते । 
संवर्धन नासिविशुद्धबते पुदः बियुदधते सतपरमा्व लक्षणम्‌ ॥] >>महायात सृत्रालंकार ६६। 


२० 85 6ग5 एह छप्नठतग्रांडपंद प०पएछ॥, 70. 287-258. 





हे. भूततयता इणाए्ींलड फ्मटाटड: एणी ॥१८ एघ्था।ए 6 फ्रांसहुड ०7 घर्मधातु---7८ 
एव यो ग्रारफतिसए जगणेंद पार तृपाग्राट्डल्यटट ती पद त9८तवल, एक, ६८ 
हड्हग पं मेशषपार ण तीए5०पों गड प्रधद्ादयालते बाप टाटतसणो, हटफ्रड, /7८ 
हि रजायकिटायफए ठा ईदी इत्त डपवतए॒ छत, 9, 55-56, 


५5७: द््प् 48, (०६२ 
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वाह्मय जगत्‌ की सत्ता को स्वप्नादि के समान सिद्ध करते हुए विज्ञानवादी का विचार 
है कि जिस प्रकार स्वप्न, माया, मृगजल, गन्धर्वतंगर आदि का ज्ञान वाह्य अर्थ के विना ही 
ग्राह्म और ग्राहक के आकार में परिणत होता है, उसी प्रकार जाग्रत्‌ अवस्था में होने वाले 
स्‍्तम्भादि ज्ञान भी हो सकते हैं, क्योंकि दोनों का प्रत्ययत्व समान ही है।' इस प्रकार विज्ञानवादी 
से स्वप्न एवं जाग्रतू कालके प्रत्ययों में समानता मानकर स्वप्न एवं जाग्रत्‌ अवस्थाओं में साधर्म्य 
की स्थापना की है, परन्तु शॉकर अद्वेतवाद सिद्धान्त के अन्तगंत यह साधर्म्य मान्य नहीं है । 
अद्वेतवादी शंकराचार्य ने स्वप्न एवं जाग्रत्‌ अवस्थाओं के बैधरम्य को स्पष्ट करते हुए कहा 
है कि स्वप्तादि के ज्ञान के समान जाग्रत अवस्था के ज्ञान हों, यह युक्त मत नहीं है। अपने मत 
की पुष्टि में शंकराचार्य का कथन है कि स्वप्न एवं जाग्रत्‌ काल के प्रत्ययों में वैधम्यं है। यह 
वैधरम्य बाध एवं अवाध रूप है। स्वप्तकाल की उपलब्धि का जाग्रत्‌ काल में वाघ हो जाता है। 
उदाहरणार्थ यदि किसी को स्त्रप्न में महाजन का समागम होता है तो वह जाग्रत्‌ में यही कहता 
है कि मुझे जो महाजनसमागम की उपलब्धि हुई थी, वह भिथ्या है। इस प्रकार जाग्रत काल 
में स्वप्नका लिक ज्ञान का बाध हो जाता है ।* इसके विपरीत जाग्रत्‌ काल में उपलब्ध स्तम्भादि 
वस्तु का किसी अवस्था में भी बाघ नहीं होता । अद्दती आचाय॑ शंकर का तक है कि स्वप्न- 
कालिक अनुभव स्मृति रूप हैं और जाग्रत्‌ काल के अनुभव उपलब्धि रूप हैं।* इस प्रकार विज्ञान- 
वादी के विपरीत शांकर अद्वेत्तवाद के अनुसार स्वप्न एवं जाग्र तू का वैधर्म्य पूर्णतया स्पष्ठ है। 
विज्ञानवादी को परमार्थ एवं संवृत्ति रूप दो सत्तायें मान्य हैं। परन्तु शांकर अद्देतवादी 
पारमार्थिक, व्यावहारिक एवं प्रातिभासिकर रूप से तीन सत्ताएं स्वीकार करते हैं | परमार्थ सत्य 
के सम्बन्ध में तुलनात्मक दृष्टि का निरूपण इस विवेचन के आरम्भ में ही किया जा चुका है। 
जहां तक संवृत्ति सत्य का प्रइन है, यह अद्वैतवादी की व्यावहारिक सत्ता के बहुत कुछ समान 
है। जिस प्रकार अद्वेतवादी की व्यावहारिक सत्ता का मूल अविद्या है, उसी प्रकार विज्ञानवादी 
की संवृत्ति भी अविद्या रूप है। अविद्या रूप संबृत्ति वस्तुओं के स्वभाव सत्य की आवरण स्वरूप 
है । संवृत्ति ही अविद्यारूप से असत्‌ पदार्थ की आरोपिका है ।४ इस प्रकार जहां अद्वेत वेदान्त 
में मागिक जगत्‌ व्यावहारिक दृष्टि से सत्‌ कहलाता है, वहां विज्ञानबाद दर्शन में उसे सांवृत्तिक 
सत्य कहा गया है। ऊपर स्वभावावरण एवं असदारोप रूप जो कार्य संबृत्ति के बतलाए गए हैं, 
वे अद्ठतवादी की अविद्या-माया के भी हैं। माया की आवरण और. विक्षेप शक्तियाँ शांकर 
चेदान्त में प्रसिद्ध हैं। आवरण शवित विज्ञानवादी की संवृत्ति के समान स्वरूपशवित की आव- 
रणकर्ती है और विक्षेप शक्ति मिथ्या जगत्‌ की निर्मात्री है ५ संवृत्ति को तरह असत्वस्तु का 
भारोप अईतवादी की अविद्या का प्रधान कार्य है। अविद्या, अद्वत वेदान्त में अध्यास रूब है'-- 





१. भ्र० सू०, शा० भा० रारार८ । 
२. बढ़ी, २२।२६। 
बही, २२२६ । हु 
संप्रिमतआन्रिसते यथानुसपरिज्ञा् स्व: 
प्वतव रिजान स्वभावावरणादुआवृत्त: प्रकाशनाज्यानयेतिसंयूत्ति: 

3 2020 ३5002770:/ 0070 6 गदुआवृत्त: प्रकाशनाच्वानयेतिसंबृत्ति:। 

द ४ _ पैदाथस्वरूपारोपिका स्वमावदर्शनावरणात्मिका च सतौ संबत्तिरषपद्मयतै 
आावाधियावताइपं जिका, पु० ३५२ ॥। है | 
विश्येक चूटामणि, १४१, १४१२, १४५ ॥ 


६. अद्यासं पड्चिना अधियनति मन्यन्ते । >जपर० सू०, शा० भा० १। ११ । 


सद्ृतवाद का तुलनात्मक अ्ष्ययत्त ८. ३२७ 


भौर अव्यास की परिभाषा “अतश्समिस्तद्‌ वृद्धि: हैं। इस प्रकार विज्ञानवादी की संबृत्ति और 
अद्वतवादी की अविद्या में बहुत कुछ साम्य है। परन्तु यहां यह विशेय रूप से उल्लेखनीय है कि 
अद्वेत दर्शन की अविद्या एवं विज्ञानवाद दर्शन की संवृत्ति तथा अद्वगेत दर्शन के व्यावहारिक 
सत्य एवं विज्ञानवाद दर्शन के सांवृत्तिक सत्य में परस्पर बहुत कुछ साम्व होने पर भी यह 
मौलिक भेद अवश्य द्रस्ठठ्य है कि अद्वत दर्शव के अनुरूप जहां व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत 
जगत व्यावहा रिक दृष्टि से सत्‌ है, वहां सांबृत्तिक सत्य की स्थिति मिथ्या दृष्टि वालों के लिए 
है--प्रपादु्ां संबृत्तिसत्यमुवतम्‌ (बोधिचर्यावतार ) । 

यद्यपि अहँत वेदान्त सम्मत प्रातिमासिक सत्ता का उल्लेख विज्ञानवादी द्वारा नहीं 
क्रिया गया, परन्तु संवृत्ति का मिथ्यासंवृत्ति भेद, जिसका उल्लेख 'संवृत्ति' का विवेचन करते 
समय पीछे किया जा चुका है, प्रातिभासिक सत्ता की ही ओर संकेत करता है। प्रातिभासिक 
सत्ता की ही तरह भिथ्या संबृत्ति के उदाहरण ग्रगमरी चिका आदि हैं।'* 

ऊपर किए गए विवेचन से यह पूर्णतया स्पप्ट है कि विज्ञानवाद, अद्वयबाद का ही हूप 
होते हुए भी भांकर वेदान्त के अद्वेतवाद सिद्धान्त से मौलिक रूप से भिन्‍न है । मौलिक भिन्नता 
के ही फलस्वरूप अद्वतवाद के प्रस्वापक शंकराचार्य ने विधानवाद का प्रवल तकों के आधार 
पर निराकरण किया है ।* 


३२६ ८ बअद्व॑तवेदान्त 


बाह्य जगत की सत्ता को स्वप्नादि के समान सिद्ध करते हुए विज्ञानवादी का विचार 
कि जिस प्रकार स्वप्न, माया, मृगजल, गन्ववंनगर आदि का ज्ञान वाह्य अर्थ के विना ही 
प्लौर ग्राहक के आकार में परिणत होता है, उसी प्रकार जाग्रत्‌ अवस्था में होते वाले 
स्तम्भादि ज्ञान भी हो सकते हैं, क्योंकि दोनों का प्रत्यवत्व समान ही है।* इस प्रकार विज्ञानवादी 
स्वप्न एवं जाग्रत कालके प्रत्ययों में समानता मानकर स्वप्न एवं जाग्रत्‌ अवस्थाओं मे साधम्य 
स्थापना की है, परन्तु शांकर अद्वेतवाद सिद्धान्त के अन्तर्गत यह साथम्य मान्य नहीं है। 
अद्वैतवादी धंकराचार्य ने स्वप्न एवं जाग्रत अवस्थाओं के बेबम्य को स्पप्ट करते हुए कहा 
है कि स्वप्नादि के ज्ञान के समान जाग्रत अवस्था के तान हों, यह युक्त मत नहीं है । अपने मत 
की पष्टि में घंकरात्रा्य का कथन है कि स्वप्न एवं जाग्रत काल के प्रत्ययों में वैधम्यं हैं। यह 
बैधर्म्थ वाब एवं अवाब रूप है स्वप्नकाल की उपलब्धि का जाग्रतू काल में वाध हो जाता है। 
उदाहरपार्थ यदि किसी को स्वप्न में महाजन का समागम होता है तो वह जागप्रत में यही कहता 
है कि मर्झ जो महाजनसमागम की उपलब्धि हुई थीं, वह मिथ्या है। इस प्रकार जाग्नते काल 
में स्वप्नक्रा लिक ज्ञान का बाव हो जाता है ।* इसके विपरीत जाग्रत्‌ काल में उपलब्ध स्तम्भादि 
वस्त का किसी बबस्था में भी वाब नहीं होता | अद्टती आचार्य शंकर का तर्क है कि स्वप्त- 
कालिक अनुमव स्मृति रूप हैं और जाग्रत्‌ काल के अनुभव उपलब्धि रूप हैं।* इस प्रकार विज्ञान- 
वादी के विपरीत दांकर अई्टतवाद के अनुसार स्वप्न एवं जाग्रत का वैधर्म्य पूर्णतया स्पप्ट हैं | 
विज्ञानवादी को परमार्थ एवं संवृत्ति रूप दो सत्तायें मान्य हैं । परन्तु झांकर अद्वेतवादी 
पारमायिक, व्यावहारिक एवं प्रातिभासिक रूप से तीन सत्ताएं स्त्रीकार करते हैं | परमाव सत्य 
के सम्बन्ध में तुलनात्मक दृष्टि का निरूपण इस विवेचन के आरम्भ में ही किया जा चुका हैं। 
जहां तक संवृत्ति सत्य का प्रश्न है, यह अद्वतवादी की व्यावहारिक सत्ता के बहुत कुछ समान 
है। जिस प्रकार अद्वैनवादी की व्यावहारिक सत्ता का मूत्र अविद्या है, उसी प्रकार विज्ञानवादी 
की की सेव त्ति भी अविदा रूप है| बविद्या रूप संवत्ति वस्तुओं के स्वभाव सत्य की आवरण स्वरढूप 
। संवत्ति ही अविद्यारूप से असत्‌ पदार्थ की आरोपिका है ।* इस प्रकार जहां बद्गेत वेदान्त 
मासिक जगत्‌ व्यावहारिक दृष्टि से सन्‌ कहलाता है, वहां विभानवाद दद्शत में उसे सांवृत्तिक 
ह कहा गया है । ऊपर स्वनावावरण एवं असदारोप रूप जो कार्य संवत्ति के वतलाए गए हैं, 
प्रद्देतवादी की अविद्या-माया के भी हैं। माया की आवरण और विक्षेप शक्तियाँ शांकर 
वैदान्त में प्रसिद्ध हैं । आवरण घक्ति विज्ञानवादी की संब त्ति के समान स्वरूपशवित की आवि- 
हू कवि मिथ्या जगत्‌ की निर्मात्री है । संवृत्ति की तरह असतृवस्तु का 


लारीप कद्वतवादी की अविद्या का प्रवान कार्य है। अविद्या, अद्वेत वेदान्त में अब्यास रूप है।+- 
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१. ग्र० सू०, शा० भा० रारश।श्द 
२. बढ़ी, रार।२६। 


४. संधियतऊा ययानूतनरिज्ञान॑ स्वभावावर्आाद न 
_ वैयवशावियत वबानूुतयस्चाने स्वनावावरभादआवृत्तः प्रकाशनाच्वानयेतिसंबृत्ति: । 
काव्रद्या दासत्‌ पदा्थस्वतपारों पिका स्व मावदर्ण नावरणा स्मिः पद्म 
0. सन्‌ पदाचल्वहभादोपिका स्वमावदर्शनाबरमात्मिका च सती संबू्िस्पप्नते । 
जाधोविवर्याबतारपंडिका, पू० ३५६२ 
टामातमसि, £ 





बहंतवाद का तुलनात्मक अव्ययन ७ ३२७ 


और अव्यास की परिभाषा वतस्मस्तद्‌ बुद्धि: है। इस प्रकार विज्ञानवादी की संवृत्ति और 
अद्रैतवादी की अविद्या में वहुत कुछ साम्य है । परन्तु यहां यह विश्ेय रूप से उल्लेखनीय है कि 
अद्वैत दर्मन की अविद्या एवं विज्ञानवाद दर्शन की संवृत्ति तथा अद्वेत दर्शन के व्यावहारिक 
सत्य एवं विज्ञानवाद दर्शन के सांवृत्तिक सत्य में परस्पर बहुत कुछ साम्य होने पर भी बह 
मौलिक नेद अवश्य द्रप्टव्य है कि अद्रेत दर्शाव के अनुरूप जहां व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत 
जगत व्यावद्यारिक दृष्टि से सन्‌ है, वहां संवृत्तिक सत्य की स्थिति मिथ्या दृष्टि वालों के सिए 
है--मृपादर्मां संबृत्तिसत्यमुवतम (वोधिचयवितार ) । 

यद्यपि अद्ठत बेदान्त सम्मत प्रातिमासिक सत्ता का उल्लेख विनज्नानवादी द्वारा नहीं 
किया गया, परन्तु संवृत्ति का मिथ्यासंवत्ति भेद, जिसका उल्लेख “संवृत्ति' का विवेचन करते 
समय पीछे किया जा चुका है, प्रातिभासिक सत्ता की ही बोर संकेत करता है। प्रातिनासिक 
सत्ता की ही तरह मिथ्या संवृत्ति के उदाहरण मृगमरी चिकरा कआ्षादि हैँ ।* 

ऊपर किए गए विवेचन से बह पूर्णतया स्पष्ट है कि विज्ञानवाद, सद् बवाद का ही रूप 
होते हुए भी शांकर वेदान्त के अ््ठतवाद सिद्धान्त से मौलिक रूप से भिन्‍न है । मौलिक भिन्नता 
के; ही फलस्वम प अद्वतवाद के प्रस्थापक शंकराचार्य ने विज्ञानवाद का प्रवल तर्कों के आधार 
पर निराकरण किया हू ।* 


५ 


शस्यवाद--नाक दिर्दर्णन 
४ 


३२९८ ० अद्वतवेदान्त 


का परमार्थ तत्व सदसद्‌ से विलक्षण है, परन्तु वह नितान्‍्त अभाव छूप नहीं है, यही उसकी 
अनिरवेचनीयता है । जगत्‌ का स्वरूप भी अनिर्वचनीय है। शुत्यवादियों ने जेगत्‌ को भी सत्‌ 
तथा असत से विलक्षण माना है। जगत्‌ की सत्ता को शूत्यवादी यदि परमार्थ सत्य रूप नहीं 
मानते तो सांबृत्तिक सत्य रूप तो मानते ही हैं। जगत्‌ को नितान्त अभाव रूप शुन्‍्यवादी भी 
नहीं मानते । इस प्रकार शुल्यवादी की दृष्टि से भी जगत्‌ सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण होने के 
कारण अनिर्वंचतीय है। इस प्रकार शुन्यसम्बन्धी सिद्धान्त परमार्थ सत्य एवं जगत दोनों के 
सम्बन्ध में समान रूप से चरितार्थ होता है। यह वात दूसरी है कि अन्य सिद्धान्तों की तरह शुत्म- 
बाद के भी विविध अवान्तर पक्ष मिलते हैं। अतः इस विवेचन के आरम्भ में संकेतित शून्यवाद 
सम्बन्धी विरोध के सग्वन्ध में यह कहा जाएगा कि शून्यवाद का एक पक्ष यदि जगत की सत्यता 
का निराकरण वारता है ती दूसरा पक्ष परमार्थ सत्य को शूत्य रूप कहता है। शून्यवादियों के 
प्रतीत्यसमुत्पादवाद सिद्धान्त के द्वारा भी उक्त कथन का ही समर्थन होता है। शून्यवाद की 
अर्थ प्रतीत्यसमुत्यादवाद ग्रहण करने पर उक्त विरोध को अवसर नहीं रहता, बयोंकि प्रतीत्य 
समुत्पाद के अनुसार जागतिक विपयों की सत्ता प्रातीतिक है, वस्तुतः वे अनुत्पन्त हैं एवं अनष्ट 
।॥ 

कं इस प्रकार जगत के पदार्थों की स्थिति विच्छिन्त प्रवाह के समान है। उक्त जैनि ह्दी 
शून्यता का ज्ञान है । इस प्रकार प्रतीत्य समुत्पन्त रूप झूस्यता का ज्ञान होने पर एक ओर तो 
जागतिक पदार्थों की सत्यता का निराकरण होता है और दूसरी ओर परमार्थ सत्य रूप प्रत्यु- 
त्पन्न शूस्यता का वोध होता है । प्रतीत्यसमुत्पाद का विवेचन अभी आगे किया जाएगा । 

ऊपर किए गए विवेचन के आधार पर हम यह कह सकते हैं कि शून्यवाद के उपर्युक्त 
पक्षों में विरोध मानना उचित नहीं है। 


प्रतीत्यसमुत्पादवाद का स्वरूप 


बून्‍्यता, उपादाय प्रजप्ति और मध्यमा प्रतिपत्‌--ये शून्य की ही संत्राएं हैं।' धूत्य- 
बादियों के अनुसार जो प्रतीत्यसमुत्पाद का अर्थ है, वही शुन्यता का अर्थ है, परन्तु शून्यता- 
अभाववाचक कदापि नहीं है। प्रतीत्यसमुत्पादवाद के अनुसार संसार की समस्त वस्तुएं प्रतीत्य 
समुत्यन्न हैं। प्रतीत्यममुत्पन्नता का आशय यह है कि सभी वस्तुओं की उत्पत्ति प्रतीत्य है, 
पस्तुत्त: वे अनुत्पन्न ही हैं। इसी प्रकार जगत्‌ की वस्तुओं का भी जो समुच्छेद श्रत्तीत होता हैं; 
वह भी प्रतीत्यसमुच्छेद ही है, वास्तविक नहीं। इस ग्रकार प्रतीत्य समुत्पाद रूप शून्यता के 
स्वीकार कर लेने पर वस्तुओं की उत्पत्ति और उनके विनाश का प्रदन नहीं उपस्थित होता । 
घून्यता के अनुभार सभी वस्तु जगत्‌ की उत्पत्ति विच्छित्त प्रवाह के समान है। उक्त विच्छित्त 
प्रवाह के मान लेने पर शून्यवादी की अनात्मवादिता स्पष्ट है । परन्तु अनात्मबादी होने पर 
नी घू्यथादी भोतिकवादी भी नहीं है। उमने पदायों के ध्षणिक बिनाद एवं क्षणिक प्रादुर्भाव 


जप प्रयाह की माना है। इस प्रकार घून्यवाद आत्मताद एवं भौतिकवाद का मध्यवर्ती सिद्धान्त 
पु 
ड। 


श््ंििि््ि्ज्जतत.....त..............त 


१. में: प्रतीत समुत्यादः घन्यतां मां प्रचक्षते । 
सा प्रभोतिझषाडाय प्रतिपर्त्मंच मब्यमा । --मा० का० २४८।१८॥ 
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(१५) उपलम्भ शून्यवा--उपलम्भ शुन्यता के हारा भूतादि कालत्रय की शून्यता की 
पुष्टि होती है । 

(१६) अभाव-स्वभाव शून्यता--अनेक धर्मे संयोग से उत्पन्त पदार्थ का अपना स्वतन्त्र 
स्वल्प नहीं होता । अभाव-स्वभाव शुन्यता के अन्तर्गत उवत तात्पर्य ही अच्तनिहित है। 

(१७) भाव-शृत्यता--भाव-थून्यता के द्वारा स्कन्ध सत्ता का निषेध किया गया है। 

(१८) अभाव-शु्यता---आकाशादि, जिनकी सांसारिक सत्ता नहीं है, अभाव हूप 
होने से शुन्य रूप ही हैं । 

(१६) स्वभाव शून्यता--साधारणतया वस्तुओं का जो स्वभाव दिखाई पड़ता है वह 
भी शून्य रूप ही है। 

(२०) परभाव शून्यता--परमार्थ तत्व की किसी वाह्य कारण (परभाव) द्वारा उर्त्पत्ति 
स्वीकार करना नितान्त अनुचित है, यही परभाव शून्यता के निरूपण का उद्देश्य है । 

इस प्रकार वीस प्रकार की शून्यता के द्वारा शुन्यवाद-दक्षन में शुन्यता का विश्वद रूप 
से वर्णन किया गया है। अब यहां शुन्यवाद सिद्धान्त के स्पष्टीकरण के लिए, शुन्यवाद सम्मत 
धर्म निःस्वभावता, सत्यद्व यकल्पना एवं निर्वाण सम्बन्धी सिद्धान्त का निरूपण किया जाएगा। 

धर्मनिःस्वभावता--शून्यवाद दशशन के अनुसार सभी संस्कार भृपा एवं मोपधर्मा हैं। 
कैवल निर्वाण ही मोपधर्मा न होकर सत्य है ।! जगत्‌ के समस्त धर्म निःस्वभाव होने से शून्य 
हैं। इस प्रकार निःस्वभावता हो शून्यत्ता है। 

शून्यवादी की सत्यद्ययफल्पना--विज्ञानवादी की तरह शुन्यवादी भी दो प्रकार का 
सत्य मानता है--एक संवृत्ति सत्य और दूसरा परमार्थ सत्य ।* विज्ञानवादी के अनुसार पर- 
सार्थ सत्य 'विज्ञान' है और घून्यवादी के दर्शन में शून्य! । चस्द्रकीति से सँवृत्ति सत्य एवं पर- 
मार्थ रात्य का अन्तर स्पप्ट करते हुए कहा है कि संवृत्ति सत्य मिथ्या दृष्टि का विपय है और 
परमार सत्य सम्पक्‌ द्रप्ठा का विपय ।* यह सम्बक््‌ द्रप्टा का विपय ही परम तत्व है। परन्तु 
स्वरूपत: यह भी असिद्ध है । 

संबृत्ति सत्यानुवतिनी मिश्या दृष्टि भी सम्यक्‌ और मिथ्या भेद से दो प्रकार की है | 
प्रयम प्रकार की संबृत्ति के अन्तर्गत शुद्ध तवा नीरोग इन्द्रिय सम्पन्न व्यक्ति का वाह्य विपयक 
कान आता है और दूसरे प्रकार की संबृत्ति के अन्तर्गत दोपपूर्ण इन्द्रियों वाले व्यक्ति का ज्ञान 
आता हूँ । इन दोनों में भी आपेक्षिक दृष्टि से दूसरे प्रकार का सांवृत्तिक सत्य मिथ्या है । यहां 
यह कह देना और संगत होगा कि झून्यवादी के अनुसार सांवृत्तिक पदार्थों की सत्यता केवल 
लोकदृष्टि से हो बिचाये है, परमाथ् दृष्टि से त्तो यह कृतिम ही है।* 

जहां तक परमार्थ सत्य का प्रश्स है, वह सृस्यवादी के अनुसार बाणी एवं ज्ञान का 
विसय नहीं है। वह तो स्वसंवेद्य सत्य है । अतः दस तत्व का उपदेश भी असम्भव है, क्यों कि यह 


है. एनद्नि राखुशिक्षयः परर्म सत्य बदिहु तमोपबर्म निर्वाण मू, सर्वसंस्का राइच मृयामोयधर्माण 
इलि [मा ० झा० बृ०, पृष्ठ २३३ । 
३ दैसस समुवादित्स बुद्धानां खर्मदेशना । 


| भ परमार्थव: ॥--मा० का० २४८।5८। 
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(१) अपर प्रत्यय--घून्य उपदेशादि द्वारा जञातव्य न होकर स्वसंवेद्य है । अद्वतवादियों 
का अद्गंत तत्व ब्रह्म भी इसी प्रकार का है । इस विपय का विवेचन अभी आगे यथास्थान किया 
जाएगा। 

(२) झान्त--निर्वाण रूप शून्य शान्त होने के कारण समस्त धर्मों एवं स्वभावों से 
रहित है। 

(३) प्रपंचाप्रपंचित--सून्य तत्व वाणी द्वारा व्याख्येय नहीं है । शून्यवादी नागार्जून ने 
इस विपय का विवेचन करते हुए जहां प्रवंच शब्द का उल्लेख किया है, वहां उसका अर्थ वाणी 
ही है।' 

(४) निविकल्प--शून्य तत्व निविकल्प होने के कारण चित्त के समस्त सत्‌ एवं असत्‌ 
विकल्पों से रहित है । 

(५) अनानार्थ--सधर्म वस्तुओं की तरह घून्य तत्व नानार्थ नहीं है। वह अधर्मा है। 
इसी लिए अनानार्थ है। 

इस प्रकार निर्वाण रूप शून्यता समस्त क्लेशों की निवृत्ति एवं परम सुख के अनु भव का 
नाम है । 

निर्वाण फी असत्यता--जिम् प्रकार कि अद्वत वेदान्त के अन्तर्गत वस्धन एवं मोक्ष की 
विवेचना पारमाशिक नहीं है, उसी प्रकार घून्यवाद दर्शन के अन्तर्गत भी निर्वाण की सत्यता 
अमिद्ध बतलाई गई है। गून्यवादी आचारय॑ चन्द्रकीत निर्वाण की अपारमाथिकता की ओर 
संकेत करने हुए कहते हैं कि निर्वाण सम्बन्धी समस्त देशना अनिर्वाण की ही देशना है। आचारय॑ 
चन्द्रकीति का कथन है कि निर्वाण की समस्त देशना का कार्य उसी प्रकार है, जिस प्रकार की 
आकायक्ूत ग्रन्चि आकाण द्वारा ही मोचित होती है ।* 

अब हम यहां घून्यवाद एवं अहंतवाद का तुलनात्मक विवेचन करेंगे । 


धन्यवाद और अद्वेतवाद का तुलनात्मक विवेचन 


घूल्यबाद एवं क्द्रतवाद दर्शन के रिद्धान्तों में परस्पर साम्य एवं वैपम्य दोनों मिलते 

है। साम्य का कारण तो यह है कि दोनों दार्शनिकों की उपसिपद्विचाररूपिणी मौलिक 
पृष्ठियूमि एक ही है | जहां तक दोनों दर्शन पद्धतियों के सिद्धान्तों के वैपम्य का प्रदन है, बीद 
एवं अदती दोनों के चिन्तन की दिश्ला का क्रम पूर्णतया भिन्‍न है | जतः शन्‍्यवाद एवं अद्ध॑तवाद 
के सिद्धास्तों में परस्पर साम्य एवं वेपम्य का पाया जाना स्वाभाविक ही है। यहां इन दोनो 
शिद्धान्तों के साम्य एवं वंपम्व का विवेचन किया जाएगा । शुन्यवादी एवं अद्वतबादी दोनों ने दी 
पयाध सन्‍्य का अकद्वत कहा है। शृन्यवादी का यह सत्य सून्‍्य है तो अद्वैतववादी का ब्रह्म । धून्य- 
बादी ने शूल्त को निःश्वभावत्ता सिद्ध करके उसो निग णता का पिष्व्पेषण किया है, जो उप 
लियदी की भाया में पूर्णतया संफेतित हुई है।* धन्यवाद दशन के बनन्‍्तगंत जिस प्रकार परमार्य 
साइबमिदा बुलि, प्रप्य ३४१ 
लिया हि निर्यात लोकन 
साशाधन क्तोय्र स्थिर का 


९ 0६ 2. ४५ 
हावयाल 


न्‍्पँ बज । 
ण + 


डी व लक? 62५ 
॥। 


द्ेश्ितम 


निय माचत: ॥--म० का ० व्‌०, पृष्ठ ५४०। 
देर 2, दू० उठ २।५१६ 


प्रधा+ दर 
4०१ 3६4 


जप 


हे /_ दि, काठ० 3० १॥३१५। ईशावास्योपनिपद्‌ 


2 हैह सिउट्ववायाॉसियद्‌ ७ लथा देसिए घांकर भाष्य । 


चखपर /7 





ने अपर प्र॒त्यव, झान्त, प्रप॑ निविकल्प एवं मवानाय॑ कहा गया 
त्तत्त का अपर पअत्वय, चान्त, प्रपचात्रवात्रत, दावकत्प एवं जवानावे कहा गया, हु, उस्चा प्रकार 
०. छ् 


बहतवाद के प्रस्थायकों ने भी १२मार्थ तत्व को जदृष्ट, सब्यवहायं, जन्राह्मय, वलक्षण, ऊतचित्त्य 
सब्यपदेश्य, एकात्मप्रत्यय सारहूप, प्रपंचोपश्म रूप, झान्त, शिवरूप तथा अद्वंत सत्व कहा ह्‌ [ 


पु 


वाहमनसातीद / 
उक्त लक्षणा के हा कारण झ्च्यवादा का शच्य ' एव उद्धत्वादा का अ्‌ तत्व बाइननसाताद 














्त 
हैं ।* जिस प्रकार बद्वतवाद सिद्धान्त के ब़ह्म एवं नुक्ति में भेद न होकर ब्रह्म ही मुक्ति स्वरूप 





2 डी >> 2-3० 
है, उसी प्रकार शृच्यवाद दहन मे भा सूस्यता हा चिदाण हूं । जैसा कि जृस्यवा 


ख्छक ऋत्पना हर ा विवेचना आम समय न्ज> न्ड्््ल अटकाड>-र न व्यवहार पक नना ी-ननमननर, विदा प्रमार्थ 
ह्वथ कट का विवचना करत समय कहा जा चका हु, व्यवहार का जाय [लिए वदा परमा 


| रक्त 
इान्यदादी अल लक न ०० अमकिकन- मी ००“ मन कि जमकर 
का दशना नहा का की जा सकती ।६ इस प्रकार घन्यवादी परमार्थ की उपलब्धि के लए व्यत्रृह्मर 
की भी देन मानता है ।* अद्वेतदादी भी घृत्यवादी के समान असत्य की उपत्ति स्वीकार करता 


है ।“ अद्वती शंकराचाय॑ दे तो लोक व्यवहार को स्पप्ट ही सत्यानत का मियून कहा है ।* यहु 
€ 











कु चल 
चंचार कक दोन सिद्धान्तों ट्र ब्ज्ताडपडिलति जो पर ठच्त्दः 
विचार दोनों दार्शनिक सिद्धान्तों में समाच द्रा कि परमाये की उपलडि हा ऊाव पर तत्त्व- 
हब शव्च्धि दी ० जबपेतददा व्यादद्ारि जा जअलट्िता आपने + अनलकत 
वक्ता कु (लए 5६३१ हुल्३ सादात्तक चसत्व एवं जद्धतदादा के वज्या चपह्ा रक्त सृत्व कं सत्ताद दा 
न््ट्ट कक 
नहा रह जाता। 


इस प्रकार छुन्‍्यदादी के जझस्य एवं जद्वतवादी के प्रमार्थ सत्य--न्ह्म सम्बन्धी 
द्विचार में पर्याप्त समानता है । इसी उमानता के कारण एक्ाधिक विद्वानों ने शुस्धचादी 
को अद्वेयदादी ” जोर शून्यवाद को अद्वतवाद कहा हैं।'* परन्तु शूत्यवाद एवं अद्गैत॒वाद के अन्त 
गत कुछ ऐसा विरोध मिलता है कि दोनों की पृथक्‌ स्थिति पूर्णतया निश्चित हो जाती 
क्षय दोवों सिद्धान्तों के विरोध का विवेचद किया जाएगा। 

शनन्‍्यदाद एव अम््तवाद हुतवाद के परमार्थ 


चय 
न 2 अह्नैसवाद बन: पथ अन्तर्गत कम कक फेक कक प्रंसान 7 2 ले ब्रह्मति ०] द्िचित 
भरी चह चंद स्पष्ट रूप कस हष्टव्यू हू कि अद्वेतवाद के अन्तर्गत जहा पर्याय सत्य ब्रह्माच इचत 
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साप्डदद्यीपनिपद लज्ज्ज्ज नि फिफा+: त्त्वा झांहर भाछ्य 
साण्ड्क्यापाचपद ७ क्तया झाक्तर काण्या 


२. दोधिचर्यादतार धार ॥ 

३. कठोपनियद्‌ शरशारर। 

है. ब्रह्म हि मुदत्यवस्था--ह्व० यू ०, छा० भा० राध्यशर | 

न शून्यत्तेव सर्वेप्रपंचलक्षरत्वान्तिरवायनुच्यते | --मा बू०, पृष्ठ ३५१॥ 
पट 


६. मा० का० २४॥१०१ 

« बही, र४)१०॥ 

८. न्न० सू०,झा० भा० २११४। 

६. सत्यानूते मिथुनीकृत्य, बहमिदं ममेदमिति वैंसगिको5यं लोकच्यवहार: 

जज्० सु०, जा० भा० ११॥१॥ 

१०. चामलियानुझ्यासनम्‌ू---१६१४, नैंदबीय चरितम्‌, २१८४७ ।--चण्किकात्रत्ताद शुक्त दारा 
सम्पादित-१६५१, प्रथम संस्करण। 

११. अद्वतवाद छुगतस्य हुन्तियदक्तमो बच्च जडह्विजानाम्‌ [---चर्रझर्मान्यदय, १७६९ । 

१२. खण्डनसण्डखाद्य, प्रथम परिच्छेर । 


१३. माध्यमिक कारिका, (७) 


(2 





३३४ ए अद्ृतवेदान्त 


के 'सत्त्‌! ब्रह्म से भिन्‍न है। अह्वैत दर्शन में तो सदसद्भिन्‍्नत्वादि लक्षण ब्रह्म के न हीकर माया 
के बतलाए गए हैं ।' इसी लिए अद्व॑त वेदान्त में ब्रह्म को अनिवेचतीय न कहकर माया की ही 
अनिरवंचनीय कहा गया है| अतः शुन्यवाद दशेन के अन्तर्गत शून्य को अनिर्वेचनीय मानने के 
कारण शून्यवाद को अद्वयचाद या अद्वतववाद न कहकर अनिवेचनीयवाद कहना अधिक संगत है। 
परस्तु शून्यवादी द्वारा शून्य की अनिवंचनीय तत्त्व के रूप में स्थापना होने पर शून्यवाद को 
अभावमूलक या असदुवादमूलक दर्शन नहीं समझना चाहिए । इसी लिए शून्यवाद के समा- 
लोचकों ने शून्य की सत्ता मानने में संकोच नहीं किया है।' शू न्‍्यवाद एवं अद्द॑तवाद के उपर्युक्त 
भेद के अतिरिवत यह अन्तर भी विचार योग्य है कि अद्दतवादियों ने ब्रह्मावस्था में जहां अलौ- 
किक ब्रह्मानन्द का अनुभव किया है, वहां शून्यवादी ने मानसिक परमसुख की चर्चा को है! 
जैसा कि पीछे कहा जा चुका है, शून्यवाद दर्शन में तो शून्यता ही निर्वाण रूप है । 

इस विवेचन से यह स्पष्ट है कि शून्यवाद एवं अद्देतवाद के परमार्थ सत्य 2 सिद्धान्त 
में परस्पर पर्याप्त साम्य होते हुए भी, बहुत कुछ मौलिक वैपम्य मिलता है । अतः दोनों सिद्धांतों 
का पार्थक्य स्पप्ट ही है । 


सत्ता सम्बन्धी विचार 


शून्यवादी की सत्यद्वय कल्पना का विवेचन करते समय शून्यवादी के सांवृत्तिक सत्य 
एवं पारमाथिक सत्य का विवेचन पीछे किया जा चुका है। शून्यवादी की ही तरह भरद्वेतवादी 
भी व्यायहा रिक सत्ता एवं पारमाथिक सत्ता को तो स्वीकार करता ही है, साथ ही वह प्रातिभा- 
सिक सत्ता का भी पक्षपाती है। शून्यवादी ने पृथऋ्‌ रूप से प्रातिभासिक सत्ता को तो नहीं स्वी- 


कार फिया है, परस्तु शून्यवादी की मिथ्या संबृत्ति अवतबादी की प्रातिभासिक सत्ता के पूर्ण 
रूप से समीप कही जा सकती है।४* 


संवृत्ति एव अविद्या 


पून्यवादी के जिस सांवृत्तिक सत्य का ऊपर हमने उल्लेख किया है,उसका मूल संवृत्ति 
है। एगी प्रकार अद्वतवादी के जिस व्यावहारिक एवं प्रातिभासिक सत्य का ऊपर उल्लेख हुआ 
है उसका गूल अविद्या या माया है। अद्वेतवादियों की हो तरह शून्यवादियों ने भी संवूत्ति को 
अविया रुप माना है। यहीं तक नहीं, जिस प्रकार कि अद्व॑तवाद दर्शन में माया आवरण दाक्ति 
के रुप में परम तत्व की आवरणरुषिणी और विक्षेप शकित के रूप में जगत्‌ की सृष्टि कर्मी 
मानी गयी है, उसी प्रकार घून्यवाद के अन्तर्गत नी अधिधारूपिणी संवृत्ति यथार्थ परितान 
सी आवरण कर्मी तथा असत्‌ पदा्व की आरोपिका ब्तलाई गई है ।॥ इस प्रकार शून्यवादी 
तप कम अप मल डील न करल मिल कक लि 

१. जिवेक चुडामणि, १६११। 


२. पादाद किया घाट गाता ठ 


यो चाट 76हु] धंट पटइटांफत्ा5 बच घररणाटां2४- 
गजिट 9०पंधण्ट ला ६५ $पा9 9. ( ४.) .]] [35० 0) भराजजाप, ]0प्शव) रण 
पद विततओयज पटरदा। 5०0८४, ४०, 2, 9. ॥] 8, 0) 
फजावाये नरेन्द्र देय : थौद्ध सर्म इशन, पष्ठ २२४८। कं 
दिपेत चंदामति १८२, १४२) ४ 


बज 


सेधिमयायता र वरिक्रा, घ० ३५२ । 


अद्गेतवाद का तुलनात्मक अध्ययत छ ३३५ 


की संवृत्ति एवं अद्वैतवादी की अविद्या में भी पर्याप्त समानता दिखाई पड़ती है । 
शुन्यवादी एवं अद्व॑तवादी के सिद्धान्तों का तुलनात्मक अध्ययन करते समय जगत्‌ के 
सम्बन्ध में भी विचार करना चाहिए। अद्वेतवादी परमार्थ सत्‌ एवं अलीक असत्‌ से विलक्षण 
जगत्‌ की सत्ता को व्यावहारिक रूप से सत्य मानता है। अद्वेतवाद के अन्तर्गत जगत्‌ की 
व्यावहारिक सत्ता स्वीकार करके व्यावहारिक जगत्‌ की यथाथंता का समर्थन किया गया है। 
यहां तक कि अद्वेत मत में मुक्तावस्था में भी भोतिक जगत्‌ का निराकरण नहीं किया जाता। 
अन्तर केवल यही है कि मुक्तावस्था में ब्रह्मज्षाती को जगत्‌ और ब्रह्म में भेद की वह प्रतीति 
नहीं होती, जो कि आत्मबोध न होने पर होती है। परन्तु शून्यवाद दर्शन की स्थिति अद्वैत मत 
के उक्त सिद्धान्त के विपरीत है। शून्यवाद के अन्तगंत जगत्‌ के भौतिक रूप का निराकरण 
करते हुए सर्वत्र शून्यता का ही प्रतिपादत किया गया है। जागतिक पदार्थों की स्थिति के 
सम्बन्ध में भी शून्यवादी एवं अद्वतवादी के विचार भिन्‍त-भिन्‍न हैं। अद्वेत वेदान्त में जहां 
जगत्‌ के पदार्थों को उत्पत्ति-विनाशशील कहा गया है,' वहां शून्‍्यवादी जगत्‌ की उत्पत्ति 
एवं विनाश का विरोधी है।' इस प्रकार शून्यवाद के अन्तर्गत जगत्‌ के पदार्थ अनुत्पन्त एवं 
अनुच्छिस्न माने गए हैं। जगत्‌ के पदार्थों के उत्पाद एवं विनाश को शून्यवादी 'प्रतीत्य/ माचता 
है। इसी लिए उसका शून्यवाद सिद्धान्त प्रतीत्य समुत्पादवाद के ताम से भी प्रसिद्ध है। इस 
सिद्धान्त का निरूपण शून्यवाद का विवेचन करते समय किया जा चुका है। 
निर्वाण या मीक्ष जीवन की चरमसाध्यावस्था का नाम है। जिस प्रकार अद्वेत वेदान्त 
मत के अनुसार परमार्थ अवस्था में निरोध, उत्पत्ति, वद्धता, साधकता, मुमुक्षत्व एवं मुक्तता 
सम्बन्धी प्रदन नहीं उपस्थित होते, उसी प्रकार शून्यवाद दर्शन में भी निर्वाण को अनिर्वाण 
कहा गया है।* शून्यवादी ने तो वास्तविक निर्वाण की प्राप्ति की परिकल्पना को ही मिथ्या 
ज्ञान कहा हैं।५ इसके अतिरिवत शुन्‍्यवाद एवं अद्देतवाद के निर्वाण या मुक्ति की स्थिति में 
व्यावहारिकसत्तागत ज्ञान के उच्छेद हो जाता है। दोनों ही दर्शन सिद्धान्तों के अनुसार 
निर्वाण एवं मुक्तिकाल में प्रपंचप्रवृत्ति का विलय स्वीकार किया गया है ।१ अद्व॑तवादियों के 
जीवन्मुक्ति सम्बन्धी सिद्धान्त की तरह शून्यवादी बौद्धों को भी यह मान्य ही है कि इसी जीवन 
में सिर्वाण की प्राप्ति हो सकती है । उक्त कथन का उल्लेख भगवान्‌ बुद्ध द्वारा बड़े बलपूर्वक 
किया गया है ।* इसी प्रकार बौद्ध दा्शनिकों द्वारा अंगीकृत परिनिर्वाण और अद्वेतवादियों 
द्वारा स्वीकृत विदेह मुक्ति का सादृश्य भी देखा जा सकता है। 
उपर्युक्त साम्य होते हुए भी शुन्‍्यवाद एवं अद्वेतवाद की मुवित विषयक स्थिति का 
यह अन्तर विचारणीय है कि अद्व॑तवाद के अन्तर्गत साधक मुक्तावस्था को प्राप्त होकर स्वयं बहा 


ज्ञ० सू०, शा० भा० २॥२।२६। 

उदयोगना स्ति नव्यय:, माध्यमिक कारिका, झेडए, 

आत्मोपनिपत, ३१॥ 

अतिर्वाणं हि निर्वाणं लोकताथेन देशितम्‌ ॥--म० का० वृ०, पृ० ५४० । 

माध्यमिक वृत्ति (8. 7'. 8), पूृ० १०१, १०८५। 

विशाएपथाव8 35 गल्क्ा[ए पट ८65३० 0 ४6 इच्टाजांएए. जीचाण्राशावों वी0७ 
(एब्फथाणाह एथ्णाप), 5. और. (245 009 : फ़्ेग्य एआ6०्जाए, ४०.६, 
७9. 442. 


७. अंगुत्तर निकाय, तिकनिपात ।--देखिए वुद्धबचन, पृ० १७। 


20250 8! टी हर 
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के 'सत्‌' ब्रह्म से भिन्‍त है। अद्वेत दर्शन में तो रादसदभिन्‍्नत्वादि लक्षण ब्रह्म के न होकर माया 
के बतलाए गए हैं ।' इसो लिए अद्वत वेदास्त में ब्रह्म को अनिवेचनीय न कहकर माया को ही 
अनिर्वेचनीय कहा गया है अतः शून्यवाद दर्शन के अच्तगंत शून्य को अनिर्वेचनीय मानने के 
कारण शून्यवाद को अद्वयवाद या अद्वैतवाद न कहकर अनिवेचनीयवाद कहना अधिक संगत है) 
परन्तु शून्यवादी द्वारा शून्य की जनिर्वंचनीय तत्त्व के रूप में स्थापना होने पर शून्यवाद को 
अभावमूलक्त या बसदवादमुलक दर्शन नहीं समझना चाहिए। इसीलिए शून्यवाद क्के समा- 
लोचकों ने शून्य की सत्ता मानने में संकोच तहीं किया है।' शुन्यवाद एवं अद्द॑तवाद के उपयुदत 
भेद के अतिरिक्त यह अन्तर भी विचार योग्य है कि अद्वतवादियों ने ब्रह्मावस्था में जहां अलौ- 
किक ब्रह्मानन्द का अनुभव किया है, वहां शून्यवादी ने मानप्तिक परमसुख की चर्चा को है। 

जैसा कि पीछे कहा जा चुका है, शून्यवाद दशन में तो शून्‍्यता ही निर्वाण रूप है । 
इस विवेचन से यह स्पष्ट है कि शूत्यवाद एवं अद्वेतवाद के परमार्थ सत्य सम्बन्धी सिद्धास्त 


में परस्पर पर्याप्त साम्य होते हुए भी, बहुत कुछ मौलिक वैपस्य मिलता है । अतः दोनों सिद्धांतों 
का पार्धक्य स्पष्ट ही है । 


सत्ता सम्बन्धी विचार 


पून्‍्यवादी की सत्यद्वय कल्पना का विवेचन करते समय शुन्यवादी के सांवृत्तिक सत्य 
एवं पारमाथिक सत्य का विवेचन पीछे किया जा चुका है। शून्यवादी की ही तरह अद्वेतवादी 
भी व्यावहारिक सत्ता एवं पारमा्थिक सत्ता को तो स्वीकार करता ही है, साथ ही वह प्रातिभा- 
सिक सत्ता का भी पक्षपाती है। शून्यवादी ने पृथक्‌ रूप से प्रातिभासिक सत्ता को तो नहीं स्वी- 


कार किया है, परल्तु शून्यवादी की मिथ्या संवृत्ति अद्वेतवादी की प्रातिभासिक सत्ता के पूर्ण 
रूप से समीप कही जा सकती है।* 


संवृत्ति एव अविद्या 


घून्यवादी के जिस सांवृत्तिक सत्य का ऊपर हमने उल्लेख किया है,उसका मूल संवृत्ति 
है। इसी प्रकार भद्टातवादी के जिस व्यावहारिक एवं प्रातिभासिक सत्य का ऊपर उल्लेख हुआ 
है उसका मूल अविद्या या माया है। शद्वैतवादियों की ही तरह शून्यवादियों मे भी संवृत्ति को 
अविया रुप माना है। यहों तक नहीं, जिस प्रकार कि अद्वतवाद दर्शन में माया आवरण शक्ति 
के रुप में परम तत्व की मावरणरूपिणी और विश्लेष शवित के रूप में जगत्‌ की सृष्टि कर्मी 
मानी गयी हे, उसी प्रकार घून्यवाद के अन्तर्गत भी भविद्यारूपिणी संवृत्ति यवार्थ परिन्ञान 
की आवरण फर्नी तथा अस्त पदार्थ की जारोपिका बतलाई गई है।।+ इस प्रकार घून्यवादी 
नर... 
है. विवेक चुदामणि, १११॥ 


२. इलाट 577 भार घात50 5 9] +6क गरट897ए८ पचटइटाएाउंगाऊ वा सारण्जटॉटए- 
गए कृपा फांट 5 5प्ा97. [ 3.% [.[उ वकाय्ड्य ते भिशयद्ताप, ]0प्राग्तों ० 

फैट मिभततीयांडा 3९5४ 890८७, ४४०]. ४, 9. 7, ७9 6) 

आधाय सरडेन् देव ; यौद घमं दर्मन, पष्ठ २ श्थ। - 

विवेष् चूडामधि १४१, १४ है 


जब. व? 


है न 
; ड़ 
लेधिवर्या बता र पकिफा 


|| 
ऊना, ० ३४५२। 


अद्वेतवाद का तुलनात्मक जव्यवन ण ३३४ 


की संवृत्ति एवं अद्वंतवादी की जविद्या में भी पर्याप्त समानता दिखाई पड़ती है । 

इन्यवादी एवं बद्वैतवादी के सिद्धान्तों का तुलनात्मक बव्यवन करते समय जगत के 
सम्बन्ध में भी विचार करना चाहिए हुएु। बद्धतवादां पर॒माथच सत्‌ एवं जलाक वसत से घिलल्षण 
जगत्‌ की सत्ता को व्यावह्मरिक्त रूप से सत्य मानता है। वद्धंतवाद के अन्तर्गत जयत्‌ की 





रू 


व्यावहा स्कि द्त+र संतिडिडजडू प्तरु35 व्यावहारिक न काध्य समन किया > अ्द्न्त है 

व्यावहारिक उत्ता स्वीक्वार करके व्यावहा र्क जमत्‌ को बधावंदा का समथंन किया गया हूं 
यहां ठक कि अद्ैत मत में मक्तावस्था में भी भौतिक जगत का निराकरण नहीं किया 

हां ठक कि अद्वेत मत में मुक्तावस्या में मी भौतिक जनत्‌ का निराकरण नहीं किया जाता। 








दत्ता स्क्‍लपज आओ 3» मवतावस्या भ्ड ब्रह्मन्नानी +ल ततज नञपातःा बौर द्र्ल्ज पत प्ये भेद 5 म घप्रतीति ््र 
बन्तर कंवतल यहा हूँ कि मुक्‍्तावस्या में ब्रकह्मन्नावा का जगत आर द्रह्म म भद का बह प्रतात 

5, जेािजज5 ह्ाता परन्त दान्यवाद पद्द दर्घन 2 स्थिति ० मत 
नहा हातिा, जा कि ल्लात्मवोष न हाव पर हांता हू परन्तु घब्यवाद दहन का स्वांत कद्मत मत 


>>] उिद्धान्त >> मु द्िपरीद न्न्ल्‌ से दट सम जनककमन9>न०नक, अ.32०-००- जनम जनक, न्न्दी तिक बल च्द्वा निराकरण कु 
वक्त उदद एछद्धान्त के बपरात हू। शच्यद्रद के अन्तनत जग॒त्‌ क्र चालक सु का नराक्रज 


पट ए्‌ 24 चच्यता का +-' प्रतियादन ञु पदायों ० ज्् 

करत हुए सदतन्र नूच्यता कर हा प्रात्॒पादन क्या गया हू। जागतिक पदाथों की स्थिति के 

पत्नी चन्‍्यवादी एवं बहँतवादी के झट नि का 

सम्बन्ध में नी चुन्यदादी एवं बहंतवादी के विचार भिन्‍न-मिन्‍न हैं। बद्गत वेदान्त में जहाँ 
क्श 





कजज्त्द 7 पदार्थों 7 दिचाझशीजल 4 कम] गया स्ल्जल ्लज्ड्डश्त्र क्‍जजततकसा पटक नअनीफिा 
जगत के पदावा का उत्तक्तिनदिदाशशाल कहा घया हूं,' बद्ा चुच्यवादा उपते दन उस्ात्त 
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सिद्धान्त समल्याददाद के साम ८ 
न्यूदाद दिद्धान्त प्रदीत्य समत्याददाद क्ते वान से भी प्रसिद्ध हैं। इस 
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इन्यवादी चाल्तदिकु रे दिदान दि प्राप्ति ब् प्रिक्तल्तना को प्षिथ्या 
शुस्यवादा न दा वाल्तावक् विदान का प्राप्त का परारकृल्तता का हा नव्य 
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लक ८० -आ ». मी 
इसक दादार्त सच्यवाद एुव अद्धतवाद के निदाय या नुकते का स्वाद ने 
व्यादड्हन्ऋिचित्तर पद स्स्सर ओेए अचसं+ओ च डल्‍च-लल है ३ ०-८ -++० >> टला भ +> वअअल्‍चजतचा 
६१४७5४छ७5।पधर) छकाच के उच्चर दवा जाता हूं) दादा कू उशचन चचद्धाच्ता कर खचुचार 
दिवाय झंवं अलििछलाऋ 32% टद2 गया है - कट 5 
परता- ुद नुद्तकाल ने ऊपचतद्धदात का उलय स्दाकार किया गशा हूँ झअट्टनदादया क्त 


* १०] 








लिपि जज े--ल> >२--२---० ० दिद्दान्त स्ल्टििजित्द्स+ उलट चला 
वस्तु क्षत्त सन्‍्तन्धा चिद्धान्द का उरहु दब्यवादी दोढ्धों को त्नी 











+ (८६. --+ हाप्लि नम सकी है । उच्च >>. रद ८ 

सतत का हालत हा सकता ह्‌ | उक्त कथन का उल्लेख नगदाद इद्ध द्वारा बड़े बलपयर्देक्त 
किया गया है ४ इच्दी हा. अप 3८०८ - 256 8 25 
या पद हू । इच अकार छाद्ध दाम दिक्?ों छाता हंगीकृत एरिचिदाग झोर अद्वतवादियों 
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रूप हो जाता है और ब्रह्म सच्चिदानन्दस्वरूप है। जतः मुवतावस्था सच्चिदानन्द स्वहप 
सम्पन्त है। इसके विपरीत शून्यवाद दर्शन के अन्तर्गत निर्वाण को न भावरूप स्वीकार किया 
गया है और न अभाव रूप ।* इसके अतिरिक्त अद्वैतवादियों मे जहां मुक्तावस्था में ब्रह्यानन्द 
रूप परमानन्द की चर्चा की है, वहां बौद्ध दर्शन में भी निर्वाण काल में परमसुख का अनुभव 
स्वीकार किया यया है ।* परन्तु यहां यह और विचारणीय है क्रि बौद्ध दर्शन के अन्तर्गत उक्त 
परमसुख या आनन्द निविपय मन का सुख या आनन्द है और अद्व॑तवाद दर्शन के अन्तर्गत वह 
आत्मानन्द या ब्रह्मानन्द है । इसी प्रकार अद्वेत वेदान्त दर्शन और शून्यवाद दर्शत का यह भेद 
भी द्वप्टव्य है कि अद्व॑तवाद के अन्त्गंत जहां जीव का मोक्ष माना गया है वहां थून्यवादी के 
अनुसार चित्त का निवण स्वीकार किया गया है ।* 
ऊपर शृन्यवाद एवं अद्वतवाद का जो तुलनात्मक अध्ययन प्रस्तुत किया गया है उससे, 
एक ओर तो शून्यवाद एवं अद्वतवाद सिद्धान्तों की श्व|खला का योग सिद्ध होता है और 
दूसरी ओर दोनों की मूल विचारभूमियों का विरोध प्रतीत होता है। दोनों दार्शनिक सिद्धान्तों 
के मौलिक सादृइ्य के कारण ही विद्वानों एवं अमेक बालोचकों ने अद्वतवाद के प्रमुख प्रस्था- 
पक दंकराहायं को प्रच्छन्त वौद्ध तक कह दिया है। यहां उक्त समस्या की और दृष्टिपात 
करना अप्रासांगिक न होगा । 


क्या अहद्वतवाद के प्रस्थापक शंकराचार्य 'प्रच्छन्त बोद्ध! हैं? 


ऊपर, दवतवाद दर्भन एवं बौद्ध विन्नानवाद तथा धून्यवाद का तुलनात्मक अध्ययन 
करते समय बद्गेतवाद तथा उबत बौद्ध सिद्धान्तों में साम्य एवं बैपम्य दोनों मिले हैं । भार- 
तीय दर्यन घास्त्र के अनेक आचारयों एवं समालोचक्ों ने अं तवाद एवं बौद्ध सिद्धान्तों के मौलिक 
वेपम्थ की और घ्यानन देकर, उक्त सिद्धास्तों की कतिपय साम्यताओं के आधार पर ह्मी 
धंकराचाये के अद्वतवाद दर्णन के मूल में बौद्ध दर्शन के विचार-तथ्यों के दर्शन किए हैं। इसके 
भतिरिकत इन समालोचकों ने अद्वैनवाद के प्रस्थापक आचार्य शंकर को 'प्रच्छन्त वौद्ध' कहा 
है। इस सम्बन्ध में हम यहां कतिवय प्रमुख मतों का उल्लेख करंगे। 
पद उस्ण का मत--परदुमपुराण के; अन्तर्गत शंकराचार्य के मायावाद को असत्‌ 
सास्म्र' कहते हुए उसपर प्रच्छुन्न बौद्धत्व का बारोप लगाया गया है ।९ 
रामानुजाबाप फा मत--श्री माप्यकार आचार्य शामानुज ने शंकराचाये को वेदवा- 


है. से लाप्रवृन्तिमातस्‌ भावाभाचति परिकल्पितुं पायुयंते, एवं न भावानावं निर्वाणम्‌ । 


ः जऊामाध्यमिक वृत्ति, पृ० १६७। 
लत चुप । सागन्दियनुत्ततत --मस्किम० २३॥४ घम्मपद १५४।८ बेरीयाया, 


न । 
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ने शंकराचार्य को प्रच्छन्त वौद्ध के साथ प्रकट वौद्ध भी कह दिया है। अपने मत को स्पष्ट करते 
हुए इन्होंने लिखा है--- 

ब्रह्म फो शस्यत्व की ओर ले जाने के कारण, आत्मा को द्ाइवत विज्ञान का रूप देने के 
फारण, शंकर प्रच्छनन या प्रकट बौद्ध थे ।९ 


समालोचना 


ऊपर हमने शंकराचार्य को 'प्रच्छन्त वौद्ध' सिद्ध करने वाले जिन प्राचीन आचार्यों एवं 
अन्य समालोचकों के मत दिए हैं, उनके मतों का आधार शांकर मायावाद, अद्देतवाद एवं विज्ञान- 
वाद और शन्यवाद सिद्धान्तों की यत्‌किचत्‌ समानता तथा अध्ययन की अनुकरणमूलक प्रवृत्ति 
है | शांकर अद्वेतवाद एवं बीद्ध विज्ञानवाद तथा शून्यवाद दर्शन के पूर्ण तुलनात्मक अध्ययन का 
भभाव भी उपर्युक्त आचार्यो एवं समालोचकों के मतों का एक प्रधान कारण है। इसके अतिरिवतत 
उपर्युकत्त समालोचकों की दृष्टि, निज-मत-स्थापन के सम्बन्ध में, पक्षयातपूर्ण भी हो गई है। 

पद्मपुराण के अन्तर्गत मायावाद को असत्‌ शास्त्र कहकर उस पर प्रच्छन्वत्रीदधत्व 
का आरोप किया गया है । मेरे विचार से, जैसा कि मायाबाद को स्पप्ट करते समय कहा जा 
चुका है मायावाद असत्‌ शास्त्र कयंचित्‌ नहीं है | यहां यह कहना ही पर्याप्त होगा कि बौद्ध 
दर्भन के विपरीत मायाबाद के अन्तर्गत सदसद्वाद से बिलक्षण अनिर्वंचनीय सत्‌ की प्रतिष्ठा 
की गई है । अत: मायावाद असत्‌ शास्त्र नहीं कहा जा सकता | इस प्रकार पद्मपुराण का उबत 
मत अधिक प्रामाणिक नहीं कहा जा सकता । 

रामानुजाचायं ने शांकर वेदान्त की ज्ञानमात्र की परमार्थता के आधार पर दांकरा- 
थार्य को 'वेदवादच्छदुमप्रच्छन्न बोद्' कहा है । वैसे तो, रामानुजाचायं के कथन की पुष्टि में यह 
फहना सत्य ही है कि धांकर वेदान्त में जहां ब्रह्मन्नान परमार्थ सत्य है, वहां विज्ञानवादी के अनु- 
सार विज्ञप्ति मात्र ही परमार्च सत्य है। परन्तु जेसा कि विज्ञानबाद एवं अद्वेतवाद दर्शन का 
भेद प्रदोधित करते समय पीछे कहा जा चुका है, विज्ञानवादी के मतानुसार वाह्य जगत्‌ भी 
निज्ञानमात्र ही है, जब कि शांकर अद्वत दर्शन के अन्तर्गत बाह्य जगत्‌ की प्रत्यक्ष व्यवाहारिक 
सत्ता स्वीकार की गई है| यहां तक कि भद्वत वेदान्त मत के अन्तर्गत जीव के मुख्य होते पर 
भी प्रत्यक्ष जगत्‌ का निराकरण नहीं होता । 

भारकराचार्य का भी मायाबाद को महायानिक वोद दब्बत से गहोत वतलाना संगत 
नहीं प्रतोत होता । इस कथन के सम्य॑न में हमारा तक है कि सायाबाद के अस्तर्गत्त जगतु के 
सम्बन्ध में मंटागान बौय्य दर्मन की तरह सून्‍्यता का प्रतिपादन नहीं किया गया है, अभितु जैसा 
हि कद घुटे हैं, दयावह्ारिक जगसू की सना का प्रतिपादन किया गया है। अद्वैतबाद एवं 
घूस्गगाद का तुलनात्मक अध्ययन 


ने करते समय एस सिपय का निरूपषण किया जा चुका है । 


५ शंकराचार्य के प्रचान्नव्रोद त्व के सम्बन्ध में, डा० दासगुष्त, डा० बी० एम० 





से एवं सरतभिह उपाध्याय के संतों का प्रध्न है, इस समालोचक विद्वानों 
मायावाद तथा बिमानयाद एवं सृन्यवाद की यक्तिचित्‌ समानता 


हे शाषार पर शंह्रासाय को प्रष्णन्स बीौद सिदय कारन 


पय कारने साय प्रयस्तन क्रिया है । शांकर अद्वेतवाद 





कत्ल जार जण०क 2०-०० उनशार नया चचन्‍्प द टू तय रि हे ्ल - 8५ 
वे ब्रयतारद, दद छ्ानस्ादर ते घ घून्पवाद से पूृ्तया नलिस्स है, इस संथ्य खत संगत अभ 
हे 7८,१६१ * >हन्‍चइबु >ब45$ १७ + <"सिलत> ++र> गया "नये ४ 
[३] इप दाम : बड़ उध्यव तथा ना 


ये भारतीय दर्शन, दिसीय भाग, पृष्ठ १०४५ । 
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पीछे किया जा चुका है। अतः, यहां तो हम यह कहना पर्याप्त समभेंगे कि डा० दास गुप्त का 
शांकर दर्शन के मूल में बौद्ध विज्ञानवाद की विचारशूमि खोजना उचित नहीं है | जहां तक 
शांकर दर्शन के अद्व॑तवाद एवं ब्रह्मवाद को शुन्यवाद कहकर शंकराचार्य को प्रच्छुन्त बौद्ध कहने 
की बात है, मेरे विनम्र विचारानुसार यह अममात्र ही है। इस भ्रम की आशंका आचाये शंकर 
को भी थी । इसीलिए उन्होंने स्पष्ठ रूप से कहा था कि दिग-देश-गुण-गति-फलभेदशुन्य [पर- 
मार्थ सत्य अद्वयत्रह्म मन्दबुद्धियों को असत्‌-सा प्रतीत होता है।' शंकराचाय के उक्त कथन से 
शून्यवाद तथा बद्वेत्तवाद एवं ब्रह्म वाद का भेद स्पष्ट रूप से अभिव्यंजित होता है। अतः जिन 
शंकराचाय की समालोचक दृष्टि के अनुसार वैनाशिक़ों का सिद्धान्त सर्वथा अनुपपन्‍न है, 
उन्हीं के सिद्धान्त के मुलरूप का शून्यवाद कौ पृष्ठभूमि में दर्शत करना निर्मूल एवं तर्कापुष्ट 
धारणा के अतिरिक्त और कुछ नहीं कहा जा सकता। इस प्रकार जैसा कि शून्यवाद एवं अद्देव- 
वाद के तुलनात्मक अध्ययन के अवसर पर देखा जा चुका है माध्यमिक दर्शन (शृन्यवाद) एवं 
पद्देतवाद में पर्याप्त विरोध है। अतः डा० बरूआ का शांकर दर्शन के अद्वंतवाद एवं मायावाद 
को शूच्यवाद के पूर्णतया समान मानकर माध्यमिक दर्शन के अभाव में शांकर दर्शन की सत्ता 
को ही असंभव मानना या शांकर मायावाद को नागार्जुन के शत्यवाद का ही नामान्तर कहना 
सर्वथा अनुचित ही कहा जाएगा । इसके मतिरिक्त भरतसिह उपाध्याय का शंकराचाये को 
प्रकट बौद्ध' कहना शांकर अद्वतवाद और बौद्ध विज्ञानवाद एवं शुन्यवाद के निष्पक्ष तुलनात्मक 
अध्ययन के अभाव का फल या पूर्वग्रह का परिणाम मात्र कहा जा सकता है। वस्तुत:, जैसा कि 
अद्वेतवाद और विज्ञानवाद एवं शून्यवाद सिद्धान्तों के पारस्परिक मौलिक वेषम्य से स्पष्ट किया 
जा चुका है, अद्वतवादी शंकराचाये को प्रच्छन्त बौद्ध कहना किसी प्रकार संगत नहीं है। संक्षे- 
पतः, अपने मत की पुष्टि में हम निम्नलिखित तके प्रस्तुत कर सकते हैं--- 

(१) बौद्ध दर्शन के प्रस्थापक और अद्वेतवादी आचार्य शंकर दोनों ने ही उपनिषद्‌- 
रूपिणी माता का स्तन्यपान किया था, अतः दोनों के सिद्धान्तों में समानता होना स्वाभाविक 
ही है। परच्तु इस समानता के आधार पर आचाय॑ शंकर को प्रच्छन्त बौद्धकहना कदापि संगत 
नहीं है | दोनों उपनिषद्‌ विद्या के ऋणी हैं। शॉकर भद्व॑तवाद तो उपनिषद्‌ विद्या की व्याख्या 
है ही । बौद्ध दर्शंव के समालोचकों ने भी मूल बौद्ध दर्शत पर उपतनिषदों का प्रभाव नि:संकोच 
स्वीकार किया है।रे 

(२) शांकर अद्दैतवाद एवं बौद्ध सिद्धान्तों में मौलिक विरोध है। यह विरोध इसी से 
स्पष्ट है कि अपने ब्ह्मसूत्र भाष्य में शंकराचार्य ने विज्ञानवाद आदि बौद्ध सिद्धान्‍््तों का निरा- 
करण किया है।ई 
१. दिग्देशगुणगतिफलभेदशून्यं हिपरमार्थ सतृअद्वयं ब्रह्म मन्दवुद्धीनाम्‌ असद इव प्रतिसाति। 

“छा० उ० शा०, भा० 5।११ का प्रास्ताविक । 

२. ब्न० सू० शा० भा० २।२३२। 
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४. झ्० सू०, शा० भा० २२।२८-३२। 
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ब्रह्मा के तादात्म्य का नाम मोक्ष है और शब्दाद्वयवादी के अनुसार शब्द ब्रह्म के साथ तादात्त्य 
ही जीव का मोक्ष है। शब्दाद्यववादी के अनुसार मोक्ष में भी शब्दात्मा की स्थिति रहती ही 
है।' इसके विपरीत शांकर अद्दतवाद के अनुसार मुक्तावस्था में सच्चिदानन्दस्वरूपिणी ब्रह्मा- 
त्मता की स्थिति सम्पन्त होती है। इसके अतिरिक्त द«दाद्व यवाद एवं शांकर अद्दैतवाद का यह 
भेंद भी विचारणीय है कि शब्दाद्ययवाद के अनुरूप शब्द जगत्‌ की उत्पत्ति का कारण तो है, 
परन्तु शांकर भट्टैतवादियों के ब्रह्मतत्व की तरह उपादान कारण नहीं ।* शांकर अद्व॑तवाददर्शन 
में तो ब्रह्म जगत्‌ का उपादान कारण एवं निमित्त कारण दोनों है। ब्रह्म की उपादानकारणता 
माया के कारण है ।* 


गौडपादाचायय का अजातवाद और शांक र अद्वेतवाद 


गौडवादाचार्य के अजातवाद एवं शंकराचार्य के अहतवाद का विवेचन तृतीय अध्याय 
के अन्तर्गत विस्तार से किया जा चुका है। गौडपादाचार्य एवं शंकराचार्य दोनों के ही दृष्टि- 
कोण के अनुसार पारमाथिक दृष्टि से स्वप्न एवं जाग्रत्‌ू अवस्थाएं समान रूप से मिथ्या हैं। 
इस दृष्टि से तो गौडपादाचार्य द्वारा प्रतिपादित स्वप्न एवं जाग्रत्‌ अवस्थाओं की एकता का 
शांक्र मत से कोई वैपरीत्य नहीं है। क्योंकि परमार दृष्टि से तो शांकर मत के अनुसार भी 
परमार्थ अवस्था में जाग्रत्‌ जगत्‌ के अनुभव भी स्वप्नवत्‌ ही हैं । इस प्रकार स्वप्न एवं जाग्रत्‌ 
अवस्थाओं का मिथ्यात्व शंकर वेदान्त में भी समान ही है ।* परन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि 
शंकराचार्य को स्वप्न अथवा जाग्रतू अवस्थाओं का वैधम्यं स्वीकारत था। इस वेधम्ये का 
प्रतिपादन तो आचाय॑ शंकर ने बड़े बलपूर्वक किया था । इस विंपय का विवेचन भी इस ग्रन्थ 
के तृतीय अध्याय के अन्तर्गत क्रिया जा चुका है। जहाँ तक गीडपादाचाय का प्रश्न है, उन्हें 
भी स्वप्न एवं जाग्रत्‌ का भेद स्वीकार ही है।* इस प्रकार स्वप्न एवं जाग्रत क्षवस्थाओं के 
साधम्य एवं वैधर्म्य के सम्बन्ध में गौडपादाचार्य एवं शंकराचार्श के सिद्धास्तों में समालोचकों 
का भेद देखना समुचित नहीं प्रतीत होता । 

आचार्य गौड़पाद एवं शंकराचार्य दोनों ही जगन्मिथ्यात्व के समर्थक हैं, परन्तु दोनों के 
मिथ्यात्व प्रतिपादन में कुछ अन्तर है। आचार्य गौडपाद ने जगत्‌ के मिथ्यात्व का प्रतिपादत 
करते हुए जो स्वप्तमाया एवं गन्धवंनगर के दृष्टान्त दिए हैं,” वे शांकर सिद्धान्त के प्रतिकूल 
हैं। शांकर सिद्धान्त के अनुसार जगत्‌ स्वाप्तिक माया एवं गन्धवेनगर के समान असंतू न 
होकर व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत आाता है| इसी प्रसंग में यह कहना भी संगत होगा कि 


१, वैश्राकरणमते शब्दब्रह्मणा तादात्म्यमेवजीवस्थ मोक्षः, मोक्षो5पि शब्दात्मनोपस्थितिरिति- 
यावत्‌ । --भावप्रदीप, वाव्यपदीय ब्रह्मकाण्ड, पृष्ठ १११। 

२. बन्र०सू०,शा० भा? १३।२८। 

३, विशेष देखिए--कुटुम्बशास्त्री का वेदान्तांक (कल्याण) के अन्तर्गत शब्दाद्वतवाद लेख, 

पृष्ठ २७३ । 

दाण्भा०, मा० का० २४।॥ 

ब्र०्सू०, शा० भा, २२२२६ | 

गौ० का०, २।४॥ 

स्वप्नमाये ययादण्टे गन्धवेनगरं यथा । 

तथाविश्वमिदं दुष्ट वेदान्तेपु विचक्षणं: ॥--मा० का० २३१। 
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अष्टम अध्याय 
(उपसंहार ) 


अद्वतवेदान्त पर एक विहंगम दृष्टि 


इस प्रबन्ध के अन्तर्गत अभी तक हमारा प्रयत्न अद्बेत् वेदान्त का ऐतिहासिक एवं सैद्धा- 
न्तिक अव्ययन प्रस्तुत करने का रहा है। अपने इस प्रयास में हमारी दृष्टि अपेक्षानुसार सर्वथा 
भालोचनात्मक रही है । फलत:ः अद्दैतवाद सिद्धान्त के ऐतिहासिक विकास का अनुशीलन करते 
समय, इन पंक्तियों का लेखक इस परिणाम पर पहुंचा है कि अद्वेतवाद सिद्धान्त का सांगोपांग 
एवं सैद्धान्तिक प्रतिपादन तो शंकराचार्य ने ही किया है, परन्तु इस सिद्धान्त की बीजात्मक 
पृष्ठभूमि ऋग्ेद से ही मिलनी आरम्भ हो जाती है। इस प्रकार इस प्रवन्ध में, ऋगेद से लेकर 
शंकराचार्य के उत्तरवर्ती अद्वेत वेदान्त के आचार्यों एवं आधुनिक काल के विनोजा प्रभृत्ति दार्श- 
निक्रों के काल तक का, अद्वैतवाद का ऐतिहासिक विकासक्रम तो सप्रमाण विवेचित हुआ ही है, 
साथ ही भारतीय--न्याय, वैशेषिक, सांख्य, योग और पूर्वमीमांसा दर्शनपद्धतियों, क्सेनो फेन, 
डील्प, परमेनिद्‌, जे नो, प्लेटो एवं अरस्तू आदि यूमानी दाशंनिकों के सिद्धान्तों, इस्लामी दर्शन- 
पद्धति एवं डेकार्ट, स्पिनोज्ा, लाइब्निज़, कान्‍्ट, फिक्ते, शेलिग, हेगल तथा झोपेनहार प्रभृति 
पाइच तय दा निकों के सिद्धान्तों के साथ अद्वैतवाद का साम्यसम्बन्ध एवं वेषम्य देखता भी इस 
अध्ययन की प्रमुख दिशा रही है। दूसरे शब्दों में, उक्त दिशा इस अध्ययन के विविध तुलनात्मक 
पक्षों में से एक पक्ष है । इसके अतिरिवत अबद्वेत वेदान्त की प्रतिक्रियास्वरूप पुष्पित-पल्लचित 
होने वाली विभिन्‍्त वैष्णवपद्ध तियों के प्रवर्तक रामानुजाचाय॑, निम्बार्काचायं, मध्वाचाय, 
बल्लभाचाय, महाप्रभुवैतन्य, जीवगोस्वामी एवं बलदेव विद्याभूषण के दाशंनिक सिद्धान्तों के 
स्वरूप की प्रतिष्ठा के साथ-साथ इन सिद्धास्तों के साथ अद्वैत वेदान्त सिद्धान्त की तुलनात्मक 
समीक्षा भी इस अध्ययन के अन्तगत की गई है | इसके अतिरिक्त शांकर अद्दतवाद सिद्धान्त के 
स्पष्टीकरण के लिए तथा अद्वेतसम इतर दाशंनिक सिद्धास्तों में शांकर अद्वतवाद के अम 
निवारण के लिए, इस ग्रन्य में काइ्मीर वौव दर्शन के प्रत्यभिज्नावाद एवं स्पन्दवाद तथा 
शवत्वद्तवाद, वौद्धविज्ञानवाद, शून्यबाद, योगवासिष्ठगत कल्पनावाद, गौडपादाचार्य के 
अजातवाद एवं भतृ हरि के शब्दाद्ययवाद सिद्धान्तों की स्थापना की गई है और इन सिद्धास्तों के 
साथ शांकर अद्वेतवाद की समताओं एवं विपमताओं पर भी विचार किया गया है! प्रमुखतया 
ये विचार सूत्र ही प्रस्तुत ग्रत्थ के पृष्ठाधार रहे हैं। उपर्युवतत विचार सूत्रों की समालोचवात्मक 
एवं वैज्ञानिक व्याख्या के यथाशवित सम्पन्न करने का प्रयास तो किया जा चुका है, अब 
उपसंहा र॒त्मक दृष्टि से यहां उपयुवत विचार सूत्रों की व्याख्या द्वारा उपलब्ध 'लिर्णयों का 
संक्षिप्त दिग्ददन प्रस्तुत किया जाएगा। 
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संहिता >> विविध 3. पोषी तक्त्वों के ख्ं तिरक्ति संहिता- 
इस लखक के मतान सार साहतदाओआ क दाद व बद्ुतपाया तत्त्ता क कआतचदतव चाह: 
दत्त प्िजिप्ानजजरजतण थम ०-मीत थे द््नोज बीजात्मक त्मझ पषप्दआझ मिलती +> 
गत ददतादवाद मन दा अद्धतवाद का बाजात्मक पृष ठभूमि मलता हू । 
का अक दा 22 विद पदक चुकी है... जलन - नहीं उपलब्ध होता ला फिम्त 
ऋगिद मे दाद्मयिक्त झब मे ब्रह्म बच्द का प्रयाव स्पप्द रूप य नहां उपलब्ध हांता, किन्तु 






5 4त्तिरीय 
है। इसी प्रकार तत्तिदाय 

हि ऊअलते है । इस 
स्पष्ट बीज मिलते हैं। इस 


अधिक स्पप्ट एवं सिद्धान्च- 


बहँतवाद पर एक विहुंगम दृष्टि छ ३४५ 


कदापि न हो पाता । अतः इस विपय में यह लेखक प्रो० कोलबुक एवं मेवसमूलर के इस मत से 
सहमत है कि प्राचीन उपनिपदों में मायासम्वन्धी विचारवारा का विकास जग्रत्‌ के मिथ्यात्व 
के अर्य में नहीं स्वीकार किया जा सकता । 
इस प्रकार उपनिपदों में अद्वतव|द दर्शन का स्वरूप देखने पर, उनमें अद्वेतवाद से 
सम्बन्वित्त-आत्मवाद, जीव, जगत्‌, कार्य -कारणवाद एवं जीवन्मुवित तथा विदेह मुक्ति आदि 
विभिन्‍न सिद्धान्तों का स्पप्ट एवं विकसित स्वरूप मिलता है। 
अद्व॑तवाद की पृष्ठभूमि के रूप में बादरायण के ब्रह्मसूत्र का योगदान महान है । ब्रह्म- 
सूत्र के अन्तर्गत जगत्‌ प्रपंच के मिथ्यात्व, मायात्व एवं ब्रहा की परमार्थसत्यता का स्पष्ट 
निदेदा उपलब्ध है । यह बात दूसरी है कि ब्रह्मसूच में अद्देतवाद के प्रमुख मायासम्बन्धी विचार 
का उल्लेख केवल एक बार (ब्रद्ममृत्र ३३२३) ही मिलता है और वहां भी माया का अर्थ उत्तर- 
कालिक धद़्ती आचार्यों द्वारा गुह्दीव सदसद्विलक्षणा “अनिरव चनीया” माया न होकर, स्वाप्तिक 
प्रपंच मात्र है। कुल मिलाकर, ब्रह्मसूत्र अद्वेती शंकराचार्य के सिद्धान्तों का मूल पृष्ठाधार है। 
इमके अतिरिक्त घाण्डिल्य सूत्रादि में भी अद्वतवाद से सम्बन्धित कतिपय विचार यूत्र उपलब्ध 
होते हैं। 
लद्गेतवाद के ऐतिहासिक अध्ययन की दृष्टि से पुराण साहित्य का महत्त्व भी किसी 
प्रकार कम नहीं है । पुराण साहित्य भारतीय धर्मदर्शन का वहु रम्य कानन है, जिसमें घामिक 
एवं दार्श निक सिद्धान्तों के असंख्य सुतरू वर्तमान हैं। फलत:, पुरणों के अन्त्गंत सामाजिक 
एवं अन्य विपयों के साथ-साथ अद्वेतवाद का निरूषण शताधिक स्थलों पर मिलता है। पुराणों 
जँसे प्रवृत्तिप्रधान साहित्य में किसी दार्शनिक सिद्धान्त का सांगोपांग एवं सैद्धान्तिक प्रतिपादन 
खोजना समुचित नहीं प्रतीत होता । इसीलिए पुराण साहित्य के अन्तर्गत एकमात्र अद्वैतवाद 
सिद्धान्त का समस्वयात्मक प्रतिपादन नहीं मिलता। वैश्ते, अद्दैतवाद सिद्धान्त के ब्रह्म, जीव, 
जगत, आत्मवाद, विवतेबाद एवं अव्यारोपवाद आदि सिद्धान्तों का निर्देश पुराण साहित्य के 
अन्तर्गत प्रचुर रूप में मिलता 
क्रीमद्भगवद्गीता में भी अद्वतवाद का प्रमुख पृष्ठाधार मिलता है। श्रीमद्‌भगवदू- 
गोता के अन्तर्गत यद्यपि अद्वेत बब्द का उल्लेख तो नहीं मिलता, परल्तु 'ब्रह्म' का प्रयोग अनेक 
वार हुआ है ।* इसके अतिरिक्त “ब्रह्म णा', त्रह्मण: आदि शब्द भी गीता में अनेक स्थलों पर 
प्रयुवत हुए हैं । हमारे विचार से श्रीमद्भगवद्गीता के अन्तर्गत अद्दैतवाद सिद्धान्त की प्रामा- 
णिक एवं सैद्धान्तिक विचारधारा का समस्वयात्मक निहूपण प्राप्त होता है। श्रीमद्भगवदगीता 
के अन्तगंत ज्ञानकर्मसमुच्चग्म का निरूपण किया गया है। सर्वोपिनिषदों गाव: के अनुरूप गीता 
तो उपनिपदों का ही सार है। अतः गीता में अद्वैतवेदान्त का निरूपण मिलना स्वाभाविक द्दी 
है। इसीलिए अद्व॑तबाद के प्रस्थापक बाचार्य शंकर ने अपने भाष्यप्रस्थों में स्थान-स्थान पर 
गीता के उद्धरण दिए हैं। इस प्रकार श्रीमद्भगवद्गीता भी अहैत सिद्धान्त का एक अत्यंत 
हत्वपूर्ण ग्रन्थ है । स्वयं शंकराचार्य का गीता पर भाप्य लिखना ही उक्त तथ्य का प्रमाण है | 
कद्वृतवादी शंकराचार्य एक महान्‌ तास्त्रिक एवं शक्तितल्‍्व के उपासक थे, यह एक 
सुविदित तथ्य है। इतना ही नहीं, उन्होंने सौन्दर्यलहरी प्रभति कई-एक तस्त्र प्रन्‍्थों का 
आज अल कनन कल कट की ज आय वकील कम 
१. देखिए--श्लीमद्भगवद्गीता--३।१ ५, ४॥२४, '४॥३१, ५६, ५)१६, ७।२६, ५१, 5॥३, 
5।१३, 5२४, १०१२, १३१२, १३॥३०, १४४, १८।५ | 


३४६ ७८ अद्वेतवेदान्त 


निर्माण भी किग्रा था। साधवापक्ष के अतिरिक्‍त तन्‍त्र का दर्शत पक्ष तो अद्वेतवाद का ही सम- 
थेक है । इसी लिए तान्त्रिकों का दाशनिक सिद्धान्त भी शक्‍्त्यद्वतवाद के नाम से प्रचलित है । 
गक्‍्त्यह्ैतवाद के अन्तर्गत शक्ति को ब्रह्म रूप ही कहा गया है। इस प्रकार तनत्र के दाश निक 
पक्ष के अन्तर्गत शिव और शक्ति का अविनाभावसम्बन्ध भी अद्वेतवाद का ही पोषक है। 
परन्तु शांकर अद्वेतवाद तान्त्रिफ अद्वैतवाद से सै द्वान्तिफ दृष्टि से भिन्‍न है, यह तथ्य भी उल्ले- 
घनीय नहीं है। उदाहरण के लिए, अद्वतवादी की सदसद्विलक्षणा अनिरवंचनीया माया की 
तरह शबत्यद्वैतववादी की 'शक्ति! अनिर्वंचनीयथा नहीं है। इन दोनों सिद्धान्तों का तुलनात्मक 
विवेचन सप्तम अव्याय के अन्तर्गत किया जा चुका है । 
योगवासिष्ठ भारतीय दश्शन शास्त्र का एक अत्यंत्त महत्त्वपुर्ण एवं विशालकाय ग्रन्य 
है | योगवासिष्ठ के अन्तर्गत अद्वेतदर्शनसम्बन्धी प्रायः सभी सिद्धान्तों का निरूपण मिलता 
है। परन्तु योगवासिष्ठ पर बौद्ध दश न का प्रभाव स्पष्ठ परिलक्षित होता है । इसीलिए शंकरा- 
चाय के अ््व॑तवाद एवं योगवासिष्ठ के अद्व॑तवाद में भी कुछ भेद हो गया है । शांकर मायावाद के 
विपरीत योगवासिष्ठ के अन्तर्गत जगत्‌ को "कल्पना! मात्र सिद्ध किया गया है। अतएवं यौग- 
वासिष्ठ का सिद्धान्त मायावाद न होकर कल्पनावाद है। इस जिपय की तुलनात्मक समीक्षा 
भी सप्तम अध्याय के अन्तर्गत की गई है । परन्तु शंकराचार्य एवं योगवासिष्ठ के सिद्धान्तों में 
भेद होते हुए भी यह तिःसंक्रोच स्व्रीकार्य होता चाहिए कि योगवासि८्ठ में शांकर अद्वेत-दर्शन 
की बिस्तृत पृष्ठभूमि के दर्शन होते हैं । 
शंकराचार्य के पू्ववर्ती वादरि, ज॑मिनि, काशक्ृत्स्त, औडलोमि, कापणाजिनि, आन्रेय, 
भाश्मरख्यादि कुछ ऐसे ऋषि-महपि भी मिलते है, जिनकी उक्तियों में अद्देतवाद की अनैक अस्त- 
व्यस्त एवं असैद्धान्तिक विचार-रेखाएँ मिलती हैं। इसके अतिरिक्त शंकराचार्य के पूर्वत्र्ती 
बोधामन, उपबर्ष, गुहेदव, कपर्दी, भारूचि, भवृ हरि, भव मित्र, भर प्रपंच, ब्रह्मनन्दी, टंक, 
2322 ब्रह्मदत्त एवं सुन्दर पाण्डथ आदि कतिपय अन्य आचार भी मिलते हैं, जिनकी 
वेचारोवितयों में अद्वंतवाद के सुक्ष्म बीज मिलते हैं। इन आवचार्यों में शंकराचार्य के पूर्ववर्ती 
आचार्ये 304 38 दर्शन के अत्यन्त प्रमुख आचाये हैं। अद्देतवाद सिद्धान्त के सैद्धान्तिक 
एव व्यवस्थित प्रतिपादन का भार सर्व प्रथ' प्र गौडवाद ने हो सं असको 
चलकर दाकराचार्य ने पूर्ण रूप से हम क 2033% 8 70 कक ४ 
रा 5 ४४ ह्‌ ए 4000 
चाय को अहतवाद की पूर्ण सैद्धान्तिक प्रस्थापना के लिए गौडवादाचार्यथ की दाशेनिक देन के 
बज 2 
सध्याय के अस्तर्गेस स्पप्द किया जा चका १ उद्धृत किया है। परन्तु जैसा कि सप्तम 
मजे 0 इुवा हू, गोडपादाचार्य के अजातबाद एवं स्वप्तवादपोधित 
लईसवाद एवं शंकराचार्य के मायावाद समथित अद्वेतबाद में भी अन्तर आा गया ह्दै। 
मत हो अभी तक उपसंद्त बरिपय से स्पष्ट हुआ है, शंकराचार्य को अपने पूर्ववर्ती 
मा हिस्से अद्तवाद दर्खन के लिए उत्तरोत्तर साचल पृष्ठभूमि उपलब्ध हुई. थी, परन्तु घकरा- 
अं मपीक 828 528 डक की: एवं समस्वित सिद्धास्त योजना 
सियाल्त की स्थायना करके एक आड़ वीजा परी कपल ने ३8 से पुत्द अ्ेतवाद 
४  उवानपदा एवं बह्मसूत्र का समन्वित दर्शन प्रस्तुत 


कसा था तीर उस ञ्ने अब, सिद है क्रे 
मा 2 कल ठग सिवान्त के ब्रह्म ईइवर, जीव, जगतू, माया एवं मुवित आदि 
हालत का सास जस्पपूर्ण प्रतिष्ठा की थी। शाकर अद्वेतवाद का सांगोपांग विवेचन तृतीय 


अद्दैत वेदान्त पर एक विहुंगम दृष्टि ॥ ३१४७ 


अव्याय के अन्तर्गत द्रप्टव्य है। अद्वैतवाद की विशेषताओं का निरूपण इसी अध्याय में भागे 
किया जाएगा । 

शकराचार्य के पश्चात॒वर्ती अद्दैतवाद के समेर्थक एवं प्रतिपादक आचार्यों में, सुरेश्वरा- 

चार्य, पदुमपादाचार्य, वाचस्पति मिश्र, सर्वज्ञात्ममुनि, आनन्दवोधमद्वारकाचार्य, प्रकाशात्म- 
यति, विमुक्‍तात्मा, चित्सुख, अमलानन्द, विद्यारण्य, प्रकाशानन्द, मधुसूदन सरस्वती, ब्रह्मानन्द 
सरस्वती एवं धर्मराजाब्वरीन्द्र आदि आचार्य प्रमुख हैं। यद्यपि ये आचार्य बह्ेतवाद के ही 
समर्थक हूँ, परन्तु ब्रह्मवाद, अधिष्ठानवाद, जीववाद, मायावाद एवं मुवित प्रभूति अनेक सिद्धांतों 
के सम्बन्ध में उपर्युक्त आचार्यों में ते कतिपय आचार्यों का दृष्टिकोण शंकराचार्य के दृष्टिकोण 
से कहीं-कहीं भिन्‍न हो गया है । 

उपर्युक्त भाचार्यो के बतिरिक्त गंगापुरी भट्टारकाचार्य, श्रीकृष्णमिश्रयति, श्रीहपं मिश्र 

रामाह्याचार्य, दंकरानन्द, आनन्दगिरि, अखण्डानन्द, मललनाराष्य, नूसिहाश्रम, नारायणाश्रम, 
रंगराजाघ्वरी, अप्पय दी क्षित, भट्टोजी दी क्षित, सदाशिव ब्रह्म न्द्र, ची लकण्ठ सूरि, सदानन्द योगी नद्र 
भानन्दपूर्ण विद्यासागर, नूर्सिह सरस्वती, रामतीर्थ, आपदेव, गोविन्दानन्द, रामानन्द सरस्वती, 
कद्मी रक सदानन्दयति, रंगनाथ, अच्युत कृष्णा नन्द तीर्थ, महादेव सरस्वती, सदाशिवेन्द्र सरस्वती 
एवं बायन्न दी क्षित आदि आचार्यों की भी अद्दत वेदान्त को एक समृद्ध देन प्राप्त हुई है। इसके 
मतिरिवत बीसबीं शताब्दी के अहंत दर्शन के शास्त्रीय विचारकों एवं लेखकों में, महामहोपाध्याय 
पंचानन तर्क रत्न एवं अनन्तक्ृष्ण शास्त्री प्रमुख हैं। उन्‍्नीसवीं बीसवीं शताब्दी के नयी परम्परा 
के अद्गेती दाश निकों में, स्वामी रामकृष्ण परमहंस, स्वामी विवेकानन्द, अरविन्दघोप एवं वितोबा 
के नाम विज्येप रूप से उल्लेखनीय हैं। वैसे तो, टैगोर एवं महात्मा गांधी आदि विचारकों पर 
भी ओऔपतनिपद वेदान्त का प्रभाव॑ स्पष्ट प्रतीत होता ही है | वर्तमान में, डा० राधाकृष्णन्‌ एवं 
महामहोपाध्याय, गोपीनाथ कविराज आदि बिद्वान्‌ भी अद्ठेतत वेदान्त की इतिहास परम्परा में 
अपना स्वतन्त्र स्थान रखते हैं । 

_ शंकराचार्य के बद्वेतवाद की प्रतिक्रिया से उत्पन्त होने वाली बेष्णव दहन पद्धतियों के 
जन्म दाता आचार्यों में, रामानुजाचारय, निम्बाकाचिार्य मध्वाचायं, वल्लभाचाय, महाप्रभु चैतन्य, 
जीवगोस्वामी एवं वलदेव विद्याभूषण भत्यंत प्रमुख हैं। शॉंकर मद्गेतवाद की प्रतिक्रिया से 
उत्पत्त होने के कारण इन आचार्यों के दार्श निक दुष्टिकोण का शांकर अद्व॑ंतवाद के विरुद्ध होना 
स्वाभाविक ही है। परन्तु इसके साथ-साथ यह भी स्वीकार करना होगा कि उपर्युक्त बेष्णब 
चार्यो ने शांकर दर्शन का ही आधार लेकर अपने-अपने सिद्धान्तों की स्थापना की थी । अत- 
एवं शांकर अद्दतवाद एवं उपयु कत वैष्णव आाचार्यों के सिद्धात्तों में साम्य पाया जाना भी स्वा- 
भाविक ही है। इस साम्य का उल्लेख पष्ठ अध्याय में हो चुका है। इस प्रकार शांकर अद्वेतवाद 
का वैष्णव आचार्यों के विशिष्टाह्वतवाद,, हतवाद द्वैताद्ेतवाद, शुद्धाद्तवाद, अचिस्त्यभेदा- 
भेदबाद भादि सिद्धान्तों पर प्रभाव भी परिलक्षित होता है । विविध चैष्णव सिद्धान्तों पर अद्द त- 
बाद के प्रभाव का उल्लेख भी पष्ठ अध्याय में किया जा चुका है । 

इंकराचायं द्वारा प्रतिपादित अद्वेतववाद के अतिरिक्त कतिपय अन्य ऐसे दाशंनिक 
सिद्धान्त भी मिलते हैं, जिन्हें समालोचकों ने अद्वेतवाद का ही रूप दिया है। परन्तु यह सिद्धान्त 
शांकर अद्वतवाद से भिन्न हैं। यहां इन सिद्धाच्तों के सम्बन्ध में अंगुंलिनिदेश मात्र ही पर्बाप्त 
होगा । 


काश्मीर शैव दर्शन के आचाय॑ वसुगुप्त द्वारा प्रवरतित स्पन्दवाद एवं सोमानन्दनाथ 


३४८५ ॥ अद्द तवेदान्त 


द्वारा प्रवर्तित प्रत्यभिना दर्शन के सिद्धान्त, अद्वैत्वाद के अधिक समीप हैं। यहां यह उल्लेख- 
नीय है कि स्वयं माथवाचार्य ने स्पन्द दर्शन एवं प्रत्यभिन्ना दर्शन के सिद्ध स्तों का पृथकू्‌-पृ्रक्‌ 
समुचित विवेचन न करके दोनों को मिलाकर एक कर दिया है । परस्तु दोनों सिद्धान्तों में पर्याप्त 
भेद है। जहां अद्दैतवाद और स्पन्द दर्शन एंवं प्रत्यभिन्नादर्शन के वैपम्य की बात है, शैव दशेन 
के यह दोनों सिद्धान्त अद्वैतवाद से बहुत कुछ भिन्‍त हैं । उदाहरण के लिए, शांकर अद्वेतवाद के 
अनुसार ब्रह्म माया शर्वित के द्वारा जगत्‌ का उपादान कारण एवं निमित्त कारण दोनों है, परस्तु 
स्पन्‍्द दर्शन के अन्तर्गत परमेश्वर को जगत की सृष्टि के लिए उपादानादि की अपेक्षा नहीं है। 
इसके अतिरिक्त अह्व॑तवाद के विपरीत स्पन्द-दर्शन में जगत्‌ मिथ्या न होकर सत्य है। इसी 
प्रकार अद्वैतवाद के विरुद्ध प्रत्यभिन्ना दर्शन में भी परमेश्वर की उपादान कारणता अभीष्द नहीं 
है । 
बौद्ध विज्ञानवाद एवं शून्यवाद को भी अनेक समालोचकों ने अह्यवाद का झूप दिया 
है। परन्तु बंकराचार्य द्वारा प्रतिपादित अद्व॑तवाद एवं बौद्ध विज्ञानवाद एवं शून्यवाद में पर्याप्त 
अन्तर है। जहां विज्ञानवादी के मतानुसार जगत्‌ विज्ञप्ति मात्र है, वहां अद्देतवादी दर्शन के 
वन्‍्तगंत जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता स्त्रीकार की गई है। इसी प्रकार शून्यवाद के विरुद्ध 
अद्वतवाद के अन्तर्गत परमार्थ सत्य शून्य न होकर सत्‌-तत्त्व-स्वरूप ब्रह्म है। इन सिद्धान्तीं का 
तुलनात्मक विवेचन सप्तम अध्याय के अन्तर्गत हो चुका है । 
इस प्रदार शंकराचार्य द्वारा प्रतिपादित अद्वेतवाद का सिद्धान्त पूर्णतया न भर्तूं हरि 
का शब्दाह्यबाद है न गौडपादाचार्य का अजातवाद, न बौद्धों का विजञानवाद और न शून्यवाद, 
ते योगवासिप्ठ का कल्पनावाद, न काइमीर क्षव दर्शन का स्पन्दवाद और न प्रत्यभिज्ञावाद, 
और न शावतों का शक्त्पदत्तवाद । उपर्युक्त सिद्धान्तों का तुलनात्मक विवेचन भी सप्तम अव्याय 
के अन्दगत द्वप्टव्य हू । अद्वेतवाद की स्वतस्त्र धारा तो ऋग्वेद से उत्पन्त हुई है और संहिताओं, 
ब्राह्मणा, आरप्यकों, उपनियदों, सूत्रों, पुराणों, श्वीमद्भगवद गीता एवं तन्त्रादि तथा बादरि 
प्रभूति प्राचीन आचार्यों से सार ग्रहण करती हुई शंकराचार्य के भाष्य ग्रन्थों में आकर ज्ञान 
गंगा के हप में प्रवाहित हुई है। 
अत्र यहां अद्वतवाद एवं न्यायादि दर्शनपद्ध तियों के सम्बन्ध में विचार क्रिया जाएगा। 
बसे ती, न्याय, वशेधिक, सांख्य, घोग एवं पूर्वमी मांसा का उत्तरमीमांसा से सैद्धान्तिक 
विदरोच स्पप्ट ही है, परन्तु इन सभी दर्शनपद्ध तियों के सिद्धान्त न्यूनाधिक रूप से उत्त र मीमांसा 
के प्रमुस सिद्धान्त अद्वतवाद के बहुत कुछ समान हैं| न्याय और थट्ैत वेदान्त की मुचित, वशे 
पिफ़ का वस्त्यवस्तुविपयंथ और अद्वैत वेदान्त का अव्यारोपबाद सांस्य भीर अद्व त वेदान्त के 
गा 
बुद्धि सी क्रियमाण कर्म मोद्त पा जा कक 000 8587 कक: 
एं भी पयाध्ल साम्य मिलता है । श्स मन कर कक कर जन 280 ५ कक ह्यते 
428 38 त व वपम्य का उल्लेख प्रथम अध्याय के अस्तर्गत 
ग्या जा बुक है । 
सियार रा हि दम हक कं हक है 288 मिकों के जा की अत वेदान्त के 
पमेनो कैत, डील्स, परमेनिदू, जेसो, प्वेटो और अर पा हा घा है। इस न में हमसे 
साथ तृलनास्म है अध्यवल प्रस्तुथ किया है । टस ढ हक द्वा्तों का अद्वत बेदान्त के सिद्धान्तों 
व अध्ययन के फलस्वून हम यहां केवल यद्टी 


भद्वतवेदान्त पर एक विहंंगम दृष्टि #॥ ३१४६ 


ह सकते हैं कि यूनानी दर्शन पर भारतीय दर्शन का अक्षुण्ण प्रभाव है और इस प्रभाव को 
मेगस्थनीज प्रभूति यूनानियों ने निःसंकोच स्वीकार भी किया है । 
अद्वेतवाद का डेकार्ट, स्पिनोजा एवं लाइव्निज़् आदि पश्चिमी विद्वानों पर भी अक्षुण्ण 
प्रभाव मिलता है। प्रथम अध्याय के अन्तगंत डेकार्ट, स्पिनोजा, लाइव्नज, वर्कले, कान्‍्ट, फिकते, 
शेलिग, हेगल एवं शोपेनहार के दाशंनिक सिद्धान्तों की अह्वत वेदान्त के सिद्धान्तों के साथ 
तुलना करते समय उक्त दाश निकों के सिद्धान्तों पर मद्वेत वेदान्त का प्रभाव स्पष्ट किया जा 
चुका है । 
स्पिनीज़ा का स्वतन्त्रसत्वसम्बन्धी सिद्धान्त और अद्वंतवाद का ब्रह्मतत्त्वसम्बन्धी 
सिद्धान्त, लाइब्निज़ का 'मैटिरियाप्राइमा' वाला सिद्धान्त और अद्वेतवादी का मायाविपयक 
सिद्धान्त, अद्वैतवादी का दृष्टि-सुष्टिवाद और वर्कले का जगत्‌ सत्ता सम्बन्धी सिद्धान्त, कान्‍्ट 
का व्यावहारिक सत्ता और वस्तुसारात्मक सत्ता का सिद्धान्त और अद्वतवादी का व्यावहारिक 
सत्ता एवं पारमाथिक सत्ता का सिद्धान्त, फिकते का 'प्रतिनिवृत्ति' का सिद्धान्त और अद्वेतवादी 
का माया सम्बन्धी सिद्धास्त, शेलिंग का 'डा्कंग्राउण्ड” और अद्वेतवादी का अविद्याविपयक 
सिद्धान्त, हेगल और अद्वतवेदान्त का परमात्मतत्त्वसम्बन्धी सिद्धान्त और शोपेनहार और 
अद्वेतवाद का संकल्पवाद का सिद्धान्त, आदि अनेक ऐसे सिद्धान्त हैं जिनमें परस्पर यरत्किचित्‌ 
विरोध होने पर भी अत्यन्त साम्य मिलता है। 
भद्देतवाद और इस्लामी दर्शन के अनेक सिद्धान्तों में भी पर्याप्त साम्य मिलता है। 
उदाहरण के लिए अद्वेत वेदान्त का 'यतोबाइमानि-भूतानिजायस्ते' से सम्बन्धित सृष्टिसिद्धान्त 
कुरान के 'इन्नालि ललाह वइन्‍्ता इलेहे राजयून” सिद्धान्त के ही समान है, जिसके अन्तगंत यह 
स्वीकार किया गया है कि हम लोग परमात्मा से उत्पन्त हुए हैं और परमात्मा में ही जाएंगे। 
यही नहीं, इस्लामी दर्शन का 'हमावुस्त' (सब कुछ वही है) का सिद्धान्त भी अद्वैतवादी के 
सर्व खल्विदं ब्रह्म' के ही समान है। इसके अतिरिक्त अद्वेतवादी की जाग्रतू, स्वप्त, सुषुष्ति एवं 
तुरीयावस्थाओं के समान ही इस्लामी दर्शन में---तासूत, मलकूत, जबरूत और लाहुत अवस्थाएं 
मानी गई हैं। इन प्रकार के अनेक स्थल प्रथम अध्याय के अन्तगंत अद्वेत वेदान्त और इस्लामी 
दर्शन के सिद्धान्तों की तुलना करते समय उद्धृत किए जा चुके हैं। इस लेखक का विचार तो 
यह है कि यदि भारतवर्प के मुसलमान एवं हिन्दू अपने दाशं निक ग्रन्थों के सिद्धान्तों को उचित 
रूप से समझ लेंगे तो भारतवर्ष की इन दो प्रधान जातियों का बैमनस्य पूर्ण रूप से मिट 
जाएगा। 
इस प्रकार वेदान्त दर्शन के भद्वतवाद सिद्धान्त का सम्बन्ध केवल न्याय, वैश्ेषिक, 
साख्य, योग और पूर्व मीमांसा से ही नहीं है, अपितु, यूनानी दर्शन एवं अनेक पाइचात्य दार्ज- 
मिकों के सिद्धास्तों तथा इस्लामी दर्शन से भी इसका घनिष्ठ सम्बन्ध है। इस दिखा में जैसा 


कि कहा जा चुका है, अद्दत दर्शन का प्रभाव भी उपर्युक्त दर्शनों पर स्पप्ट रूप से दे 
अ रू खाजा 
सकता है। 


अद्वेतवाद की विशेषताएं 


वेदान्त दर्शन के सम्राद सिद्धान्त अद्वैतवाद की कुछ ऐसी विशेषताएं हैं, जो अन्य 
विविध दर्शन पद्धतियों के अन्तर्गत नहों उपलब्ध होतीं । यह विशेषताएं ही अद्वत दर्शन के बल 
की प्रकाशिका हैं। यहां इन विशेषताओं का संक्षेप में निरूपण किया जाएगा। 


३५० ज अद्वेतवेदान्त 


(१) ब्रह्म की सगुणता एवं निर्गुणता 


वेदास्तिक अद्देतवाद के अनुसार ब्रह्म के दो रूप हैं-- एक 'पर' और दूसरा अपर । 
'परजह्म' निर्गुण और अपर ब्रह्म सगुण है। अद्वैत वेदान्त में सगुण ब्रह्म को ही ईश्वर संत्रा दी 
गई हैं। वस्तुतः, यदि अद्वैत वेदान्त में ईश्वर की सत्ता न स्वीकार की गई होती तो देवादि की 
उपासना के लिए कोई स्थान न रह जाता | इस प्रकार सग्रुण ब्रह्म की सत्ता को स्वीकार करके 
अद्वेतवादियों ने उपासना के द्वारा चित्त की शुद्धि सम्भव मानकर ईईवर उपासना की संगति 
सिद्ध की है। इससे अद्वेत वेदान्त की समन्वयवादिता भी स्पष्ट होती है । शंकराचाय हारा 
प्रतिपादित अद्दैत दर्शन की समन्‍्वयवादिता के कारण ही इस दर्शन में वैष्णवों, शवों, शाक्‍तों, 
भीमांसकों, विशिष्टाह्वैतवादियों, दतवादियों, तान्त्रिकों एवं मान्न्रिकों तथा अन्य आगामी 
सिद्धान्तों के लिए भी स्थान प्राप्त होता है । 


(२) सृष्टिवैषम्य और ईश्वर 


लोक में सृप्टिवैपम्य स्पष्ट है। इस वैपम्य के कारण ही संसार में कोई राजा, कोई 
भिक्षुक, कोई विद्वान्‌, कोई मूर्ख, कोई मुमुक्षु और कोई वुभुश्षु दिखाई पड़ता है। परत्तु महंत 
वेदान्त के अन्तगंत सृष्टिवैपम्य ईश्वर का दोप नहीं है । अद्वेत वेदान्त के अनुसार ईइवर धर्म 
एवं अधर्म की अपेक्षा करके ही विषम सृष्टि का निर्माण करता है। इस प्रकार सृष्टि बँपम्ध का 
मूल धर्माधरम मानने के कारण, अद्वेत वेदान्त में कर्म का महत्व भी स्पष्ठ हो जाता है । 


(३) आचार का महत्त्व 


अद्वेतवाद दर्शन के अन्तर्गत ज्ञान के द्वारा ही मुक्ति को उपलब्धि सिद्ध की गई है। 
इस दृष्टि से तो समस्त कमंजाल अविद्या है, परन्तु अद्देतवाद दर्शन के प्रतिपादक शंकराचार्य ने 
परमसाध्य मोक्ष की उपलब्धि में कर्म के महत्त्व को भी स्वीकार किया है। उन्होंने स्पष्ट कहां 
है कि कमे द्वारा संस्कृत होने पर ही विशुद्धात्मा आत्मबोध करने में समर्थ होता है ।! आत्म 
इन के लिये चित्तशुद्धि, उसी प्रकार आवश्यक है, जिस प्रकार कि मुखदर्शन के लिए दर्पण की 
नैर्मत्य आवश्यक होता है। इस प्रकार कम का महत्त्व स्वीकार करते हुए अद्वेतवादियों ने भार- 
तीय दद्चन में अच्यात्म एवं आचार पक्ष का सुन्दर समन्वय प्रस्तुत किया है। अद्वंत दर्शन में जिस 
काम्यरहित कर्म का समर्थन किया है, वह भारतीय बाचारवाद का ही समथ्थंक है। मैं इस 
सम्बन्ध में प्रो० डायस्न के इस मत से सहमत नहीं हूं कि उपनिपदों में आचारतत्त्व की प्रतिष्ठा 
की न्यूनता है । 
(४) सत्तात्रय की कल्पना 


प्रातिभासिक, व्यावहारिक एवं पारमाथिक सत्ताओं की स्थापना अद्वंतवाद दर्शन की 
अत्यंत उपयोगी ब्रिशेषता है । इस सत्तात्रय की कल्पना के द्वारा न बद्वतवाद की हानि होती है 
सोर न जगत्‌ की सत्यता का मिराकरण होता है। घुक्ति-रजत प्रातिभासिक सत्ता का, जगत्‌ 
व्यावहारिक सत्ता का और ब्रह्म परमार्य सत्ता का उदाहरण है । व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत 








धाश्जव 5४८5 “तत_- 
१. चूहदारण्यक उपनिषद, थां 


शांकर भाष्य ४४४२२ । 


भद्वेत वेदान्त पर एक विहंगम दृष्टि ॥ ३५१ 


होने के कारण जगत्‌ शून्यवादी की तरह शून्य अथवा नितासन्त असत्‌ न होकर सत्य है । परन्तु 
जगत्‌ परमार्थ दृष्टि से सत्‌ भी नहीं है। परमार्थावस्‍था में तो जगत्‌ की व्यावहारिक सत्यता 
का ही निराकरण किया गया है | यही अद्वैत दर्शन का वैशिष्ट्य है। इससे जगत की व्यावह्य रिक 
सत्यता को भी रक्षा हो जाती है और अद्वैतवाद की पुष्टि भी हो जाती है। इस प्रकार अ्वैत 
दर्शन की यह विशेषता उसे व्यावहारिक दर्शन का रूप प्रदात करती है। 


(५) मायावाद की देन 


मायावाद का सिद्धान्त अद्वंतवाद दर्शन की प्रमुख विशेषता है। मायावाद सिद्धान्त के 
स्वीकार किए बिना अद्वैतवाद का प्रतिपादन कठिन ही नहीं, प्रत्युत असम्भव ही कहा जाएगा । 
शांकर अद्व॑ंतवाद के अनुरूप माया सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण होने के कारण अनिवर्चनीय बत- 
लाई गई है । इस प्रकार अनिरवंचनीय होने के कारण अद्वैतवादी की माया स्वप्न, गन्धर्व नगर, 
एवं शबाश्यृंग आदि की कल्पना से भिन्‍न है। इसी साया शक्ति से सम्पन्त परमेदवर सुष्टि का 
निर्माता है। माया के कारण ही परमेश्वर जगत्‌ का उपादान कारण है। इस प्रकार भद्दैत 
वेदान्त में ब्रह्म जगत्‌ का उपादान कारण एवं निमित्त कारण दोनों है । 


(६) जगत्‌ का मिथ्यात्व 


शांकर अद्वतवाद के अन्तगंत जगत्‌ को मिथ्या सिद्ध किया गया है। परन्तु यहां यह 
विचारणीय है कि अद्वैत दर्शन के अन्तगंत जगत्‌ शशमश्बंग अथवा आकाश कुसुम के समान 
अलीक नहीं है, अपितु जैसा कि कहा जा चुका है, व्यावहारिक दृष्टि से सत्‌ है। अतः अद्वैत- 
वेदान्त में मिथ्यात्व से सदसदुविलक्षणत्व का ही आशय ग्राह्म है। शांकर वेदान्त का यह्‌ 
मिध्यात्व अनिवर्चनीयत्व पर आधारित है| 


(७) विवर्तंवाद 

कार्य-कारणवाद के सम्बन्ध में विवर्तवाद का सिद्धान्त अद्वेतवाद दर्शन का अनुपम 
सिद्धान्त है। विवर्तवाद सिद्धान्त के अनुरूप जगत्‌ ब्रह्म का विवर्ते है। विवरतवाद सिद्धान्त के 
अन्तगंत जगत्‌ की सत्ता ब्रह्म से पृथक्‌ नहीं है। यह उसी प्रकार है, जिस प्रकार कि बुदबुदों 
एवं तरंगादि की सत्ता जल से पुथक्‌ नहीं है। जिस प्रकार जल तरंगादि को जलभिन्त देखना 
अन्नान बुद्धि है, उसी प्रकार ब्रह्म से पृथक्‌ जगत्‌ को देखना भी अविद्या है। यही विवर्तवाद का 
सिद्धान्त हैं। अद्वेतमण्डन के लिए यह सिद्धान्त महान्‌ उपयोगी सिद्ध हुआ है । 


(८) अधिष्ठानवाद और अध्यासवाद 


भद्ठेत वेदान्त के अन्तर्गत अधिष्ठानवाद और अध्यासवाद के आधार पर ब्रह्म, और 
जगत्‌ के सम्बन्ध की व्याख्या की गई है। इस सिद्धान्तद्॒य के अनुरूप ब्रह्म अधिष्ठान एवं 
जगते अध्यास है। अध्यास अविद्या का रूप है और जगत्‌ का उत्पादक है। परस्तु मुगतृष्णा 
भादि अनुभव भी बिना अधिष्ठान के नहीं उत्पन्न हो सकते, इसीलिए अद्वतवाद दर्शन के अनु- 
सार पारमाथिक दृष्टि से असत्‌ जगत्‌ की कल्पना भो अधिष्ठान के अभाव में सम्भव नहीं है। 
अतएव अद्वैत वेदान्त में, आध्यासिक जगत्‌ की सत्ता सिद्ध करने के लिए भरद्धतवादियों ने ब्रह्म 
को अधिप्ठान कहा है। 
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(९) मुक्ति का सिद्धान्त 

मुक्ति के सम्बन्ध में अद्वैत वेदान्त की जीवन्मुक्ति एवं विदेह मुक्ति की योजना एक 
अनुपम देन है । आत्मवोध हो जाने पर, परन्तु प्रारब्ध कर्मों का भोग पूर्ण न होने के कारण 
शरीर धारण करने वाला जीव भी भद्वैत वेदान्त में मुक्त कहलाता है। जब जीव के प्रारब्व 
कर्मो का भी भोग समाप्त हो जाता है तो वह शरीरत्याग होने पर विदेहमुबंत कहलाता है। 
इस प्रकार अईतवेदान्तसम्मत मुक्ति के उपर्युक्त सिद्धान्त के द्वारा एक और तो कर्म-फल- 
भोग के न्याय का निर्वाह हो जाता है और दूसरी ओर इसी जगत्‌ में अज्ञानवन्धन से मुक्ति 
सम्भव होने के कारण भारतीय दर्शन की प्रामाणिकता का समर्थन हो जाता है । 


(१०) अनिर्वचनीयर्पातिवाद 


रामाचुजाचाय के सत्रुपातिवाद, मीमांसक के अख्यातिवाद नैय्राय्िक के अन्यथा- 
स्यातिवाद, बौद्धों के आत्मख्यातिवाद एवं असत्ख्यातिवाद के विपरीत अद्व॑तवादी ने अनिर्व तर- 
नीयस्यातिवाद के सिद्धान्त की प्रतिष्ठा की है। अनिवंचनीयस्यातिवाद सिद्धान्त के अनुसार 
शुक्ति रूप अधिष्ठान में अव्यस्त रजत सत्‌ अथवा असत्‌ न होकर सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण 
होने के कारण अनिवंचनीय है। अनिर्वेचनीयर्पातिवाद सिद्धान्त का विद्यद विवेचन चतुर्थ 

बव्याय के अन्तर्गत किया जा चुका है । 

इस प्रकार अद्वेतवाद दर्शन की उपयुक्त कुछऐसी विज्येपताए' हैं जो इसके सैद्धान्तिक 
स्वरूप को महान्‌ उपयोगी एवं अपेक्षित महत्त्व प्रदान करती हैं । इन्हीं विशेषताओं के कारण 
भद्देतवाद की महत्ता अन्य विविध दाशमिक सिद्धान्तों से बढ़ी-चढ़ी है। 


अद्वेतवाद का दाह्यैनिक एवं व्यावहारिक महत्त्व 


दाशनिक एवं व्यावहारिक दोनों आलोचनादृष्टियों से अद्दैतववाद का महत्त्व परम 
इलाध्य है। अद्वतवाद की दार्शनिक महत्ता का एक पक्ष तो इसी से सिद्ध है कि प्रायः सभी महत्त्व- 
पूर्ण भारतीय दर्शव पद्धतियों से अद्वतवाद के सम्बन्ध की स्पष्ट प्रतीति होती है । कदाचित्‌ ही 
कोई भारतीय दार्शनिक सिद्धान्त ऐसा हो, जिसमें अद्वैतवाद सिद्धान्त का प्रतिविम्ब न मिलता 
हो । दस प्रवन्ध के अन्तर्गत हम विश्वद रूप से अद्वैत वेदान्त के सिद्धान्तों का, विविध भारतीय 
एवं पाइवात्य दाझश निकों के सिद्धान्तों के साथ साम्य एवं सम्बन्ध स्पष्ट कर चुके हैं । अद्वेतवाद 
के दाशनिक महत्त्व का दूसका पक्ष उसकी समस्वयवा दिता है । भद्व॑तवाद की इस समन्वयवादिता 
के भी दो रूप मिलते हैं । एक समन्‍्वयवादिता तो बह है, जिसके कारण अद्व॑तवाद के अन्तर्गत 
समस्त भारतीय दर्शन पक्चतियों को स्थान प्राप्त है और दूसरी समनन्‍्वयवादिता वह है, जिसके 
मसरुण शह्त वेदान्त के सिद्धान्तों में परस्पर विरोध नहीं प्रतीत होता। अद्दतवाद सिद्धान्त के 
दार्शनिक महत््व का तृतीय पक्ष परमार सत्य के साक्षात्‌कार की प्रक्रिया एवं स्वहय का निखू 
पद ॥ वृत्तिविर्माण हारा अविदय्या की भावरण थघवित का उच्छेद एवं तूलाज्ञान का विनाश 
करके परमाव सत्य के साक्षात्कार की जो प्रक्रिया अद्ेत दर्शन के अन्तर्गत बतलाई गई है वह 
इसे दधान के अध्यात्म पक्ष को एक 5 
8 82220 अ 5 पक] व और ब्रह्म की अद्वेतता के द्वारा परमात्म साक्षात्कारका जो 
या सया ६, चद् सामुज्यादि की तरह स्ूल कारणों की अपेक्षा न रखता हुआा 


ववस्थित एवं आकर्षक रूप प्रदान करती है । इसके साथ- 
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चरमसूक्ष्मता का रूप है। अतः यह स्पष्टतया स्वीकार होता चाहिए कि सप्तीम आधारों पर 
आधारित सायुज्यादि से प्राप्त आनन्द की अपेक्षा असीम तत्त्व की उपलब्धि से प्राप्त आचन्द 
कहीं अधिक व्यापक, शाश्वत एवं सघन होगा । इस प्रकार अद्वेतवाद का दाशंनिक्र महत्त्व स्पष्ट 
है । ह 
अद्वेत दर्शन अद्भुत आध्यात्मिक दशेन होने के साथ-साथ एक विलक्षण व्यावहारिक 
दर्शन या जीवनदर्शन भी है। अद्वत दशेत के अन्तर्गंत व्यावह्वा रिक दृष्टि से जगत की सत्यता का 
समर्थन करता उसके व्यावहारिक दर्शन या जीवत दर्शन होने की ही मूल पृष्ठभूमि है। अद्वेत- 
बादियों द्वारा जगत्‌ की व्यावहारिक्र सत्ता की स्थापना होने के कारण ही इस दर्शन में जीवच- 
दर्शन के उपयोगी तत्त्वों--जैसे, दया, प्रेम, सहिष्णुता, अहिसा एवं विश्वबन्धुता का समावेश 
मिलता है । ऐसे असंख्य तत्त्वों का मूल अद्देतवेदान्तदशंन का एकात्मवाद का सिद्धान्त है, जिसके 
अन्तर्गत ईर्ष्या, दवेष, अस्मिता एवं असूया आदि दुर्भावों को किचित्‌ मात्र भी स्थान नहीं है । 
अद्वैतवादियों ने कर्म द्वारा चित्त शुद्धि के सिद्धान्त को स्वीकार करके अद्वत दर्शन को 
पूर्णतया व्यावहारिक दर्शन बना दिया है। अद्वंतवाद के आचार पक्ष के फलस्वरूप पहले मनुष्य 
एकात्मवाद पर आधारित सत्‌ कर्मों के द्वारा आदर्श नागरिक बनता है और फिर इसी जीवन में 
भात्मस्वरूप का साक्षात्कार करके ब्रह्मरूपता को प्राप्त होता है। इसीलिए अद्वेत वेदाच्त के 
अनुयायी का उद्देश्य जहां परमसत्य की जिज्ञासा एवं मुक्त होना है, वहां आत्मसंयम, थैयें- 
शालिता एवं चित्तद्ाान्ति आदि भी उसकी प्रमुख आवद्यकताएं हैं। अद्वेत वेदान्त के प्रस्यात 
समालोचक विद्वान्‌ प्रो० उमेशचस्द्र भट्टाचार्य के नीचे उद्धृत कथन में भी यही आशय निहित 
है++5 
प्रफद धपर7€तृपंटाशाला$ छत 3 एटतद्चापं5६ १८००० वा।ए (0 गींफ, ४९०९ 5 
75507ढ060, पग्गावृ्णी:ए, ९६९, बात 28 तलड।8 ६0 0७ 6 ।तग बात 96 ॥96९- 
;०.८०,१ 
इस प्रकार अहत दर्शन एक सफल जीवन दर्शन भी है। अद्वेत दर्शन सम्मत जीवनदर्शन 
की यह्‌ विशेषता विचार करने योग्य है कि इसके अनुसार जीव को इसी लोक में अलौकिक 
आनन्द को प्राप्ति सम्भव बतलाई गई है। ऐसी स्थिति में भी यदि कोई समालोचक अद्वेत 


दर्शन को पलायनवादी कहे तो इससे तो उस समालोचक की ही पलायनवादिता का अनुमान 
लगाना औचित्यपूर्ण होगा । 


व््ििससत+औन्‍ततत-_तहत................ 


१. देखिए--मिवाश्य प्राइाणापंत्ण (09०7:८०७, 020 के अन्तर्गत उमेशचन्द्र भटटाचार्ये 
का एट0०70५ छण्पे ए८१०७४४७ लेख | है 


परिशिष्ठ--१ 


सहायक-प्रन्थ-सूची 
(कक) संस्कृतग्रंथ :--- 
अग्निपुराण कुलाणंव तन्त्र 
अथर्वशीर्प कुलचूडामणि तसत्र 
अद्वेतचन्द्रिका कूमें पुराण 
अद्वत तत्त्व सुधा (प्रथम तथा द्वितीय भाग) कैनोपनिपद्‌ 
अर्थपंग्रह्‌ कीवल्योपनिपद्‌ 
अद्वेत ब्रह्मसिद्धि कौंपीतकि ब्राह्मण 
भहेत सिद्धि कौपीतकि उपनिपद्‌ 
भहिव्‌ ब्त्य संहिता क्षेमराजकृत उद्योत टीका 


अणुभाष्य, प्रकाश टीका (पुरुपोत्तमाचाय ) 
अमरकोप 

अभिधावृत्तिमातृका 

भागम प्रामाण्य 

आत्ममीमांसा 

आत्मबोध (ओरियण्टल बुक एजेन्सी, पूना ) 
वालबन्दार स्तोत्र (यामुनाचाये) 

इष्टसिद्ि 

ईंशावास्योपनिपद्‌ 

ईणादिविशोत्त रशतोपनिपदु 
ईंदबरप्रत्यभिज्ञासूतर 

उपदेश साहख्नी (निर्णय सागर) 

ऋग्वेद संहिता 

ऐतरेय ब्राह्मण 

ऐतरेयारण्यक 

ऐतरेयारण्यकपर्यालोचन म्‌ 

ऐत्तरेयोपनिपद्‌ शांकर भाष्य 

कठोपतिपद्‌ 

कर्पू रादिस्तवराज 


खण्डनखण्डखाद्य (लक्ष्मण शास्त्री सम्पादित 
वनारक्ष १६१४) 
ख्थातिवाद (शंकर चेतस्य-भारती, सरस्वती 
भवन टैकस्ट्स, काशी ) 

गरुडपुराण 

गन्वर्व तन्त्र 

गौडपादकारिका 

धर्मशर्माम्युदय 

चिद्गगनचरिद्रिका (आगमानुसंबरान-समित्ति, 

कलकत्ता १६३७) 

चिन्तामणि रहस्य 

चैतन्यचरितामृत 

छान्दोग्योपनिपद्‌ 

तर्कालंकार भाष्य 
तम्व्रालोक (काइमीर पिरीज्ञ) 

तकंसंग्रह 

तकंदी पिका 

तत्त्व रहस्प दी पिका 

तत्त्व कौमुदी 
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तत्त्व वेशारदी 

तत्त्व प्रदी पिका 

तत्त्व बीघ 

तत्त्वनिर्णय (मध्वाचार्य) 
तन्त्र रहस्य 

तत्वार्थें दीपल्लण्ड 

तांड्य ब्राह्मण 

तैत्तिरीय ब्राह्मण 
तैत्तिरीयारण्यक 
तैत्तिरीयोपनिपद्‌ 

त्रिशिका भाष्य 

दशश्लोकी (चोखम्बा संस्करण, १६८५) 
दुर्गासप्तशती 

देवी भागवत पुराण 

देवी भागवत--देवी गीता 
देवत ब्राह्मण 

दृगूदृश्य विवेक 

नयन प्रसादिनी टीका 
तारदपंचरात्र 

तारदीय पुराण 
नेपधीयचरितम्‌ 
नूमिहतापिन्युपनिपद्‌ 
नूसिह॒पुर्च॑तापनी योपनिपद्‌ 
नसिहोत्तरतापनीयोपनिपद्‌ 
न्याय सूच 

न्याय वातिकतात्पर्य निर्णय टीका 
न्याय भाष्य 

न्याय मंजरी 

न्याय धसिद्धान्त मुक्तावबली 
सदास बालिक 

न्याय रत्तमाला 

न्याय मकरन्द 

स्मासे रस्तावली 

न्याय करद ली 

स्यास दशक [वेदास्त देशियः) 


पुम पुराण 
5 


ल्ज छुर जड जड़ दरार क्कान>ण लक घ्ि कु न्नः 

दाराधर सजिए ( साम्दे सरफ़्त सिरी जञ) 
हद 5, २5 
प्रदि प्रारमर्मादनद 


पंचविश ब्राह्मण 
पंचपादिका विवरण (विजय नगरम्‌ सिरीक्ष) 
पंचदशी (बुद्धि सेवाश्रम, रतनगढ़ सं० २०११) 
प्रशनोपनिपद्‌ 
प्रशस्तपादभाष्य 
प्रत्यभिनज्ञा हृदय 
प्रपंचहुदय 
प्रकरणपं चिका 
प्रभाकरविजय 
प्रस्थानरत्ताकर 
वाजसनेयी संहिता 
वाल्मीकि रामायण 
बृहृदारण्यकोपनिपद्‌ 
वृहदारण्पकभाष्यवातिक 
बोधिचर्यावतार पंजिका 
ब्रह्मोपनिपद्‌ 
ब्रह्मवैवर्त पुराण 
ब्रह्म गीता 
ब्रह्मयूत्र 
ब्रह्मतूत्र शांकरभाष्य 
ब्रह्मसिद्धि 
ब्रह्माण्डपुराण 
भविंत मारतंण्ड 
भव्ित रसामृत सिन्धु 
भागग्त तात्पय निर्णय 
भागमती 
भास्करभाष्य 
भोजवृत्ति 
हाभारत 
मत्स्यपुराण 
मब्वभाष्य (वेदास्तसूत्र ) 
महा निवर्णि तस्त्र (गर्णेश एण्ड कां० मद्रास ) 
मनुस्मृति, कुलूक भट्ट की दीका 
गहायान सूचालकार 
मब्यमकाबसार 
मध्य बृदद॒भाप्य 
माय सिद्धांससा र 


सोपरसयोपतियद 


मार्कंण्डेय पुराण 

माध्यमिकवृत्ति 

माव्यमिककारिका 

मानमेयोदन । 

मावसोल्लास (महादेव था स्त्री संपादित 
मद्रास, १६२० ) 

मीमांस़ा न्यायप्रकाद 


मुण्ठकोपनिपद्‌ 

मंत्राव्युपनियद्‌ 

यतिपतिमतदीपिका (ब्रज बी० दास एण्ड 
कं० बनारस ) 


यजुदेद संहिता (परोपकारिणी सभा, संत्रत्‌ 
2६६६, पप्ठ संस्करण ) 
योगसूत्र 
योग भाप्य 
योगवा स्विप्ठ 
योगवातिक 
रलप्रभा 
रहस्यत्रय 
रामोत्त रता विन्युपनिपद्‌ 
वेदान्तसार (रामानुजाचार्य ) 
तैदान्त संग्रह (रामानुजाचार्य ) 
राजमार्ंण्ड बृत्ति 
रामानुजनाप्य-गीता 
लबुचन्द्रिका 
लक्ष्मी तन्त्र 
लप्िता सहस्नवाम 
लंकावतारसूत्र (लन्दन, १६ 
वायुपुराण 
वाक्य पदीय 
वाचस्पत्वम्‌ 
वादावलि 
वामन पुराण 
विप्णु सहस्न ताम--( शांकर भाष्य) 
विष्णु पुराण 
विवेक चूडामणि 
विवरण प्रमेय संग्रह 
वेदान्तसार 


२३) 
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वेदान्तकौमुदी 

वेदान्तपरिभाया 

वेदान्तकल्पतरू 

बेदान्तकल्पलतिक 
न्‍वसिद्धान्तमुवतावली (कलकत्ता १६३१) 
वेदार्यसंग्रद 

वेदान्तकौस्तुभ 

वेदान्तमंजूपा 

वैज्षेपिकमूत्र 

दइतपथब्राह्मण 

शरणागतिगद्यम्‌ ( रामानुजाचार्य ) 

धंकरदिग्विजय 

ध्षास्त्रदी पिका 

शास्त्रदपंण (वाणी विलास प्रेस, श्री रंगम) 

घॉंडिल्यसूत्र 

दांकरमाष्य-गीता 

घांकरभाष्य-कठोपनिपद्‌ 

शांकरमाप्य-वृह॒दा रण्यकोपनिपद्‌ 

शांकरमाष्य-गौडपाद कारिका (वाणी विलास 

संस्कृत ग्रंबमाला, काशी १६४२) 

दांकरमाप्य, ईशादिदशोपनिपद्‌ 

शिवदुृष्दि 

शिवपुराण 

शिवमूत्र विमशिणी 

क्षिवगीता 

घुद्धाद्व॑तमातण्ड (चीखम्बा बनारस) 

दवभाष्य (श्रीकंठाचाय्य) 

इवेतादबत रोपनिपद्‌ 

दइलोकवारतिक 

श्रीभाष्य 

श्रीमद्भगवद्गीता 

श्रीमद्भागवत पुराण (श्रीधरी टीकासहित 

श्रीरंगगद्य म्‌ (रामानुजाचायं) 

श्रीवचन भूषण 

श्रुत्तिप्रका शिका 

पड़्दर्शनसमुच्च॒यवृत्ति 

पद्संदर्भ (जीवगोस्वामी) 

सववेसिद्धान्तसंग्रह्‌ 
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सप्तपदार्थोी सिद्धान्तजाह्ववी 
सर्वदज्ञ नसंग्रह सिद्धान्तरत्त 


सफलाचायं मतसंग्रह (रत्तगोपाल भट्ट द्वारा सुबोधिनी,भागवत 
संत दिल, चौखम्वा बुक डिपो बनारस १६६०) सृक्ष्मटीका, गोविन्द भाष्य 


संक्षेप शारीरक सुतसंहिता 

सामवेद संदिता सोन्दर्यलहरी 

साम्प्रसून्र (विनोवा ) स्वणंसूत्र 

सायणभः्य, ऋग्वेद स्वच्छन्दतन्च 

सायणभाष्य, अर्थ बवेद संहिता स्पन्दका रिका 

सांख्यया रिका स्पचन्दका रिका, कल्लट की टीका 
सांख्यसूत्र स्पन्दका रिका, राम-टीका 

सांख्यप्रवचन भाष्य स्पन्दका रिका, थ्वे मराज की टीका सहित 


व्िद्धान्तलेगसंग्र हू (अच्युव ग्रंथभाला काशी, हलायुधक्ोप 
सं० २०११) हलायुधक्रोपविवृत्ति 
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(ग) हिन्दी प्र्थ एवं पत्र-पत्रिकाएँ आदि : 

अच्युत (अच्युत प्रन्‍्य माला, काशी) 
अद्वंतवाद * गंगाप्रसाद (कला प्रेस इलाहाबाद १६५७) 
उपनिपदों का अध्ययन विनोत्रा (सस्ता साहित्य मण्डल, १६६१) 
कल्याण (वेदास्तांक)  गीतप्रेश्न, गोरखपुर 
कल्याण (उपनिपद्‌ अंक ) गीताप्रेस. योरखपुर 
दर्द न दिग्दर्शन - राहुल सांकृत्यायन (किताव महल इलाहाबाद, १६४७ ) 
घौद्धदर्गन तथा अन्य भरतसिह उपाध्याय (बंगाल हिन्दी-मण्डल, कलकत्ता ) 
भारतीय दर्शत (भाग १,२) 


बौद्ध धर्म दर्शन आचार्य नरेन्द्रदेव (विहार राष्ट्रभापा परिपद्‌, १६५६) 


डा० उमेश मिश्र (सूचना विभाग, लखनऊ, १६५७) 


भारतीयदर्शन | 
भारतीयदर्शन बलदव उपाष्याय 
भारतीयदर्शन शास्त्र डा० देवराज (हिन्दुस्तानी एकेडेमी इलाहाबाद, १६५४०) 
भारतीयदर्शन शास्त्र (न्याय वैशेषिक ) डा० धर्मेन्द्रगाथ शास्त्री (बनारस) 

भूदानयज्ञ'' (साप्ताहिक) १६-४८ ६४ अ० भा० स० से० सं० राजघाट वाराणसी 
भीमांसाद्शन डा० मण्ठन मिश्र घास्त्री 
योगवासिप्ठ और उसके सिद्धान्त डा० भीखनलाल आत्रेय (त्तारा प्रिंटिंग वबस, 


चाराणसी ) * 


३६४ ० अद्वेतवेदान्त ै 


रामकृष्ण लीलाप्रसंग--- 
(प्रथम तथा द्वितीय खण्ड). स्वामी सारदानन्द (रामकृष्ण-आश्रम घनतोली, नागपुर ) 


विचारसागर मनसुख राम सूर्यराम सम्पादित 
विनोवासम्बाद व्योहार राजेन्द्रसिह (अखिल भारत सबे सेवा संघ, वाराणसी ) 
शंकराचार्य डा० राममूर्ति शर्मा (साहित्य भण्डार, सुभाप बाजार, मेरठ) 
सर्वोदिय दर्शन दादा धर्माधिक्रारी (अ० भा० से० सं० राजघाट, वाराणसी) 
सूफीमत-साधना भौर साहित्य रामपुूजन तिवारी (ज्ञान मण्डल, बनारस २०१५) 
स्थितप्रज्ञ दर्शन विनीवा (सस्ता साहित्य मण्डल) 


(ध) बंगला ग्रन्थ: 


अद्वंतवाद राजेन्द्रनाथ घोष 
वेदान्तदर्शन--अद्वेतवाद आशुत्तोप शास्त्री 
वेदान्तदशंनेर इतिहास (प्रथम भाग) प्रज्ञानानन्द सरस्वती 


(&) संस्कृत-जम॑न ग्रन्थ : 
सेट पीटसंवर्ग डिक्शनरी बोथलिक एवं रॉथ 


(च) अरबी ग्रन्थ : 
कुरान (अंग्रेजी अनुवाद) 


परिद्चिष्ट--२ 
खनुक्रमणिका 


श्र 


अँगुत्तर निकाय ३३५ 
अंतरंग स्वरूपणक्ति २६२ 
बंगांशिभाव २५४,२८८ 
अंशांशिभाव सम्बन्ध /२५१ 
अंसटास ७६ 
अखण्डानन्द १ ८४,१८५ 
अखण्डानुभूति १८५ 
भख्यातिवाद ७,४४५, २० 
अख्यातिवादी २०३, २२३ 
बरिति ६६ 
अग्नि पुराण ११६, २१५,२१६,२१७ 
अचित्‌ १८६ 
वचिन्त्य भेदाभेदवाद २६० 

गच्युतक्ृप्णानन्द तीथ (८४,१८८ 
वबजहत्‌ लक्षणा २४३ 
अजहत्‌ स्वार्था २४४ 
नजातवाद १४१, १४२, 
रेथर 
बणुभाष्य २७६, २८० 
अथवंवेद १०२ 
अवथवंचेद संहिता १०३ 
बअथर्वंदीप॑ १२३ 
अथवेज्ञीपपिनिषद्‌ ३०६ 
अदृष्ट १२ 

सद्वेत २ 
अत चन्द्रिका १६५, १६६ 
अद्वंतचिन्ता फौस्तुभ १८८ 


१४३, २०५, ३४१, 


बदततत्सुधा १५६ 

अद्वंतदर्शन ११ 

भद्द तदीपिका १८५ 

अद्वृतव्रह्म सिद्धि ५१, १८७ 

अद्वतमत्त १८५ 

अद्वंतरत्तन १८५ 

भद्व॑तरत्न रक्षण १८० 

अद्वेतरसमंजरी १८८ 

अद्देतवाद २, १०, ५६, ५१, ६१, ६७,१०२, 

११६, ११०,११६, १२०,१२११, ११२, १२३, 

१२४, १२५, १३०, १४०,१४३,१६६, १६७, 

१६८, १७०, १७२,१७३,१७६९६,१८५, १८८ 

२७८,२८६, ३०५, ३०६, ३०८, ३१६,३३२, 

३४० 

मद्ेत्तवादी बात्रार्य १६६ 

अद्वैतविद्यामुकुर १८६ 

अद्वत विद्याविलास १५८६ 

मद्व॑तवेदान्त८, ६, १३,२३,२४, ३४, ३६, ५१,८७ 

अहदत सम्प्रदाय १८० 

मइतसिद्धि १७१, १८०, १८१,१८२, २११, 

शर्श्र 

अद्वतानन्द बोदेनद्र १७२ 

अधिप्टान ६४, १०१, १०३, १४३ 

१७५, १६६,२००, २१०, 

अधिप्ठानवाद ६२, 
६,२५१, ३४१ 


१६६, 
११८, २२०,२२२, 
१०६, १७२,१७६,१८२, 


अध्यारोप १०३, १८६ ४५ २१७ 
अध्यारोपवाद १३, ८१, २१६, 
जध्यास ३५, ७४, १०६, १६२, १६६, १७० 


३२६६ ८ अद्वतवेदान्त 


१६६, २००, २०६, २२१, २२३,२२४, ३२७ 
अध्यासवाद २३, ३५१ 
अध्यास सम्बन्ध १८२ 
बनकसागोर ५६ 
अनन्त कृष्ण शास्त्री ६०, १८६, २६४५, 
अनन्त्य १२७ 
अनलहक ८८ 
अनिर्वंचनीय २३, १६६, १७४ 
अनिर्वेचनीय ख्यातिवाद ७, १८४, २०१, २०३, 
२०४८, १२५२ 
अनिर्वचचनीयता १० 
थअनिवंचनीयत्वानुपपत्ति २६७ 
अनीश्वरवाद २२ 
अनुभवानन्द १७६ 
अनुमस्त्रण वावय ४६ 
सनुमान ६, ४? 
अनुव्यवसाय ४४ 
अनेकान्तवाद १३५ 
बअस्यक्रार ८४६ 

अन्यधास्याति ७, २०२ 
अन्यथार्पयातिवाद २०३, २२२ 

अन्बयारय प्रकाशिका १३२, १८७ 
अपरनिश्वेयस ६ 
भपरब्रह्म २१६७ 
अपरमोक्ष १३५ 
अपराविद्ा १२० 
अपवर्ग ८ 
अपवाद १०३, 
सपवादन्धाय २७ 
बवास्तरतमा २३३, २रए४८, २६२ 
अध्यय दीक्षित 3२, १७ 
२११, २१२, २१५, रर 
बबुलहगन मशमरी ८५५ 
बबुलहूसेस ८८ 


बबूबाऊुबकिस्दी ८६ 
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अमर को य १२९, ८3 


लिथाबूनि मानुका १३२ 


अभिनवगुप्त १२६, ३१४ 
अभिनव सच्चिदानन्द तीर्थ १८६ 
बअभिनिवेश २८, २६ 
अभेदरत्न१५५ 

अमरक्रोप १ 

अमख्क ३४ 

अमलानन्द १७०, १७६, १७७ 
अयमा त्माब्रह्म २७५ 
अयोध्याकाण्ड ५ 

अरविन्द १८८ 

अरस्तू ४, ६०, ६१, ६४, ६५, ६५ 
अचिमार्ग २२६, 

अर्जुन १२२ 

अर्थवाक्ध ४६ 

अर्थवाद ४६ 
अथंवेनाशिक 
अथशज्ञास्त्र ५ 
अर्थव्ंग्रह ४८ 
थर्थापत्ति ६, 
अलनूरी ८८ 
अलवर १३३ 
अवच्छेदव्राद १६७, १६८ 

अवच्छेदसम्प्रदाय १६६ 

अविद्या १३, २४, २८५, ३१, ३४, €८, १६१, 
१६२, १६३, १६४, १६५, १६७, १६८,१६६, 
१७०, १७०, १७३, १७५, १७७, १७८,१७६, 
१८२,२००, २१२,२१३, २१४, 


२७०५, 


८४२ 


श्८०, 


है 
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६७, ३२३ 
अविद्यानिवृति १६०, २२६, 
अव्यवबत १७, १६४ 
अध्यक्तावस्था १६ 
अणवरीसम्प्रदाय ८५ 
अद्वधघोपष ३२४ 
अप्टादयपुराणदपंण ११६ 
असंग २२२, ३२२, ३२४ 
बसस्‌ ४३, ५६, ६०, ६३, €८, 


०9. 9५ ञु 
१६२, १3२, श्र 


१०४ 


असत्कार्यवाद 5, २१०, २११ 
असत्स्यातिवाद २०३, २०४ 
नसतृवाद ३१८ 
भस्मिता २४८५ 
असम्प्रतात ३०, ३१, ३६ 
अग्नित १२६ 
हंकार २०, २१, १८३ 
लहंग्रहु २२७ 
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